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Dans la lumière, le monde reste notre premier et notre dernier amour. 
Nos frères respirent sous le même ciel que nous, la justice est vivante. 
Alors naît la jo ie étrange qui aide à vivre et à mourir et que nous 
refusons désormais de renvoyer à plus tard. Sur la terre douloureuse, 
elle est l'ivraie inlassable, l'amère nourriture, le vent dur venu des 
mers, l'ancienne et la nouvelle aurore.
-A iïxri Camus, L'homme révolté.
4Ontro/uction
Même si Albert Camus se révèle un écrivain bien ancré dans la modernité de son 
époque, « il y a [aussi] chez [lui] des passages qui semblent ouvrir la porte vers un autre 
univers, comme si la modernité des thèmes et de la facture [n'était] qu'un mince vernis 
qui cache une conception du monde autrement archaïque. »’ Cet envers de l'écriture 
camusienne fascine et mérite d'être approfondi; c'est pourquoi nous désirons ouvrir 
cette autre porte donnant accès à un aspect peu connu et peu analysé chez Camus : 
l'expérience du sacré, qui remonte aux origines du monde et s'incarne à travers la 
relation primordiale qu'entretenait l'humain avec la nature. Dès les premières lectures 
(de L'envers et l'endroit et de Noces) et tout au long du parcours des écrits camusiens, 
cette intuition a persisté. À l'origine, impossible de la nommer, mais au fil des 
recherches, un mot paraissait matérialiser ce thème, cette émotion qui traversait 
l'œuvre camusienne : le sacré. De plus, le sacré ne fait pas que parcourir les textes de 
Camus, il en est aussi littéralement la base, enracinée et presque invisible au premier 
coup d'œil. Cette idée du sacré chez Camus mérite donc toute notre attention, non 
seulement parce qu'elle est inordinaire -ce n'est pas le premier mot qui vient à l'esprit 
quand on songe à Camus (on penserait davantage à l'absurde ou à la révolte, par 
exemple)-, mais également parce que le déploiement du sacré dans ses textes nous 
semble profondément touchant. À ce sujet, Jean Grenier, maître et ami de l'auteur, 
s'exprime en ces mots pour désigner l'importance du sacré dans l'œuvre de Camus :
\j. BOISEN. « Intervention du sacré : Camus et le tragique » dans Camus et le sacré, p. 346.
5Il fau t se dire surtout que si le sentiment religieux proprement dit n'avait 
pas sa place dans son œuvre, le sentiment du sacré en revanche était 
intense. Rien n'est plus émouvant que cette « consécration » de l'homme 
dans ce qu'il a de fragile et de périssable, de son élan vers l'amour et la vie 
condamné à l'échec, de sa communion avec les grandes forces de la nature 
comme la mer. Ce sentiment cosmique jo in t à ce sentiment de déchirement 
donne un autre éclairage à une révolte qui ne demandait qu'à se 
transformer en espoir et en amour.2
Fait indéniable, le sacré parcourt l'œuvre camusienne et accompagne, de façon plus ou 
moins prononcée, les réflexions de l'auteur. Bien entendu, plusieurs spécialistes ont 
tenté de cerner le type de sacré qui se déploie chez Camus : tout un travail de synthèse 
que de résumer ce qu'on a dit sur ce thème dans son œuvre! Ce n'est pas qu'il y ait tant 
d'ouvrages qui s'intéressent à la problématique - comparativement aux articles qu'on 
retrouve en plus grande quantité, mais qui sont moins étoffés - en fait il n'y en a que 
deux, Albert Camus. L'approche du sacré3 (1983) de Ruth Reichelberg et Noces pour 
femme seule : le féminin et le sacré dans l'œuvre d'Albert Camus4 (2004) de Géraldine F. 
Montgomery. C'est surtout que ladite problématique ne se traite pas simplement. La 
cohérence et la richesse de l'œuvre camusienne rendent son analyse ardue, elles nous 
laissent difficilement aborder un thème sans faire référence aux autres. Par exemple, 
dans le cas du sacré, on découvre qu'il est intimement lié à l'absurde, à la révolte, à 
l'amour, à la mesure, au royaume, à l'envers et l'endroit du monde. Cette force de 
l'œuvre camusienne alimente notre intérêt pour celle-ci, mais c'est également ce qui la 
rend si complexe, voire difficile à comprendre. À son image, les articles et les études qui
2J. GRENIER. « Albert Camus », Réflexions sur quelques écrivains, p. 95.
3R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, Éditions A.-G. Nizet, Paris, 1983,184 p.
4G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule : le féminin et le sacré dans l'œuvre d'Albert 
Camus, Rodopi, Amsterdam -  New-York, 2004 ,400 p.
osent s'y aventurer prennent souvent plusieurs directions et deviennent difficilement 
résumables. Malgré tout, nous tenterons de dresser un portrait général de ces diverses 
représentations du sacré, dans le but d'y ajouter notre hypothèse, celle de l'expérience 
sacrale vécue par les protagonistes.
Un aperçu de l'expérience du sacré5
Avant tout, une définition et une réflexion sur le terme de l'expérience s'imposent. 
Qu'entendons-nous par expérience? Que veut-on dire exactement? Le mot expérience 
vient du latin « experientia », de « experiri » qui signifie « faire l'essai de », c'est « le fait 
d'éprouver quelque chose, considéré comme un élargissement ou un enrichissement de 
la connaissance, du savoir, des aptitudes », ou encore, un « événement vécu par une 
personne, susceptible de lui apporter un enseignement ». À notre avis, ces deux 
définitions entament bien la description de Yexpérience dans la rencontre avec le sacré 
camusien, car c'est à travers un « événement » que le personnage « éprouvera] 
quelque chose », qu'il expérimentera « un élargissement ou un enrichissement de [ses] 
connaissance[s], du savoir [et de ses] aptitudes » qui « lui apporteront] un 
enseignement ».6
5La source des informations étymologiques et des définitions du mot « expérience » est tirée du Petit 
Robert 2011, p. 981.
6Mentionnons que le term e expérience est ici retenu pour son caractère d'« événement » e t non dans le 
sens d'essai ou d'expérience scientifique, qu'on pourrait également lui attribuer.
Pour approfondir ce terme mystérieux, les réflexions de Timothy O'Leary sur la notion 
d'expérience chez Michel Foucault7 s'avèrent fort éclairantes. À la lecture des écrits de 
Foucault, O'Leary retrace deux catégories d'expérience : la « limit-experience » et 
l'« experience-book »,8 en insistant toujours sur le pouvoir transformateur de 
l'expérience. En ce qui nous concerne, la « limit-experience » semble tout à fait indiquée 
pour approfondir notre définition, car elle est une « experience which tears us away 
from ourselves and leaves us no longer the same as before ».9 Elle nous amène donc 
loin de nous-mêmes, repousse nos limites et nous change à jamais. Elle revêt les traits 
en quelque sorte d'un marqueur de temps, car il y a un avant et un après l'expérience, 
ainsi elle marque temporellement le changement intrinsèque d'un être. Le personnage 
camusien, après sa rencontre avec le sacré, vivra cette transformation et ne sera plus 
tout à fait le même. En fait, le pouvoir transformateur de l'expérience, comme nous 
l'entendons ici, amène une conscience élargie des choses et du savoir, elle exige une 
ouverture sur le monde et peut même s'avérer être dangereuse : « And this is a 
consciousness that emerges [...] from an openness to the world, an openness which is 
inherently dangerous ».10
Il faut ajouter que l'expérience a non seulement un pouvoir transformateur, mais elle
exige également la participation de celui ou de celle qui l'expérimente. Selon John
Dewey, l'« experience is not something that simply happens to us, it is not something in
7T. O'LEARY. « Foucault, Experience, Literature », Foucault Studies, n° 5, January 2008, p. 5-25.
SL'« experience-book », également captivante, est toutefois moins reliée à nos propos, puisqu'elle définit 
plutôt le pouvoir transformateur de la littérature sur le lecteur ou la lectrice.
*T. O'LEARY. « Foucault, Experience, Literature », p. 6.
10lbid., p. 19.
which we are merely passive récipients. It is also a form of activity. In its broadest sense, 
it is the interaction of an organism with its environment ».n  Ainsi, l'expérience est 
intimement reliée au concept écocritique de résonance de Luc Bureau, comme nous le 
verrons, car ce n'est pas quelque chose qui arrive comme si nous étions un simple 
récipient passif, c'est aussi une forme d'activité qui exige notre engagement, c'est une 
interaction entre un être vivant et son environnement.
Résumons en disant qu'il y a des expériences qui « stop us in our tracks and make it 
more difficult for us to continue to think and act as we had done before ».12 Comme 
nous l'avons mentionné, après avoir vécu ce type d'expérience, il est difficile de 
continuer d'agir et de penser comme avant, car elle a changé quelque chose en nous. En 
ce sens, O'Leary propose une différence entre l'expérience de la vie de tous les jours, 
qui est fluide et continue, et les expériences transformatrices qui, elles, interviennent et 
interrompent le flux quotidien : « that transformative expériences are discrète, punctual 
events which intervene in and interrupt the forms of everyday experience which are 
more fluid and continuous ».13 C'est donc ce type d'expériences transformatrices, on 
pourrait même dire révélatrices d'un sens de l'existence, que les personnages 
camusiens rencontreront par moments dans la diégèse. Toutefois, avant d'aller plus 
loin, détaillons les diverses étapes que nous désirons parcourir pour mieux comprendre 
le sacré camusien et l'expérience qui en découle.
UT. O'LEARY. « Foucault, Experience, Literature », p. 19.
12lbid., p. 21.
Une démarche d'analyse en deux temps
Une démarche d'analyse en deux temps est proposée ici pour approfondir le sacré. Il 
s'agit d'abord de donner une définition du sacré camusien (chapitre premier); ensuite, 
sur un plan heuristique, de décrire les manifestations de l'expérience sacrale et de les 
interpréter à l'aide de notions écocritiques comme base herméneutique (chapitre 
second). De plus, cette seconde partie souhaite éclairer la compréhension et le 
dégagement du sens profond de l'expérience du sacré - le lieu où elle atteint sa 
plénitude.
Temps un : une définition du sacré camusien
En premier lieu, la définition du sacré camusien s'avère essentielle pour aborder la 
problématique. Nous souhaitons la mettre en évidence à travers un état de la question 
sur les diverses réflexions des spécialistes de Camus (Vigée, Lévi-Valensi, Montgomery, 
Reichelberg). Naturellement, s'y ajouteront les conceptions de ceux qui ont tenté de 
définir le sacré (Eliade, Caillois, Otto, Wunenburger et Ménard, entre autres), ainsi que 
notre propre compréhension pour dresser un portrait général du sacré dans l'œuvre de 
l'auteur. Cependant, gardons en mémoire que nous ne désirons pas élaborer une 
définition du sacré proprement dit, terme ouvert à de multiples interprétations, mais 
bien du sacré qu'on retrouve dans l'œuvre de Camus -  ce qui n'exclut pas quelques 
incursions dans les ouvrages de ceux qui ont tenté de définir cette notion de façon plus 
générale. En fait, nous insisterons sur l'une des caractéristiques du sacré qui nous
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semble s'harmoniser tout naturellement avec la pensée camusienne : son aspect 
fondamentalement contradictoire.14
Toutes ces lectures sur le sacré camusien nous permettront donc de mettre en évidence 
ses diverses formes. C'est un sacré aux multiples visages que propose Camus, il prend 
parfois les traits du décor de son enfance, l'inoubliable Algérie, ou il est représenté plus 
traditionnellement par les préoccupations et les symboles judéo-chrétiens. Le sacré 
camusien peut ainsi revêtir des facettes variées, à l'intérieur même des écrits de 
l'auteur. Néanmoins, certains spécialistes se plaisent à sortir du discours présent dans 
l'œuvre littéraire pour analyser l'attitude et la perception que Camus entretient face au 
sacré dans ses carnets ou ses entrevues (un regard plus proche de l'analyse homme- 
œuvre). D'autres s'intéressent plus précisément au contenu de la diégèse : aux figures 
et aux symboles qui matérialisent le sacré dans la fiction camusienne (que ce soit par 
des images bibliques ou une lecture du féminin par exemple). Pour clore l'état de la 
question sur la notion du sacré camusien, nous y ajouterons notre conception de 
l'expérience sacrale vécue par les protagonistes, dimension charnière de notre étude 
qui sera décrite dans le second chapitre.
u En effet, à de multiples reprises, les spécialistes camusiens relèvent le caractère profondément 
contradictoire des thèmes chers à l'auteur, qu'on peut même discerner par certains titres qu’il a choisis 
pour ses publications (La mort heureuse. L'envers e t l'endroit, L'exil et le royaume, par exemple). De 
plus, mentionnons que les réflexions de Camus, disséminées autant à travers ses essais que ses œuvres 
narratives, souhaitent souvent réunir des aspects contradictoires (la vie/la mort, l'am our/le désespoir, la 
mesure/la démesure, la solitude/la solidarité, l'absurde/la plénitude) pour témoigner de toute la 
complexité de la vie humaine. Plusieurs de ses formulations nous le rappellent également, dont la très 
connue « Il n'y a pas d'amour de vivre sans désespoir de vivre » (dans L'envers e t l'endroit).
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Temps deux : les manifestations de l'expérience du sacré camusien
En second lieu, cette expérience du sacré nous intéresse plus particulièrement et est 
trop peu abordée, à peine effleurée dans les recherches consacrées à Camus. C'est 
pourquoi elle sera approfondie dans le deuxième chapitre. Comment se déploie-t-elle? 
Quels sont les éléments qui la composent? Ici, toutes ses caractéristiques seront réunies 
dans le but de définir comment elle se manifeste dans l'œuvre de Camus. De nombreux 
exemples puisés à même les textes nous permettront d'étudier la manière dont elle 
s'exprime et d'observer comment elle est visible pour les personnages.
Pour dresser un portrait général du déploiement de l'expérience sacrale, disons que le 
personnage camusien la vit généralement par le biais de la communion avec la nature. 
Cette nature, omniprésente dans plusieurs écrits de Camus, prend souvent les traits de 
l'Algérie : on pourrait même lui attribuer le titre de Terre-Mère et de Paradis tellement 
son rôle est primordial. En fait, la présence de la nature est d'une telle importance dans 
cette communion entre l'humain et le monde qu'elle est souvent personnifiée. 
Cependant, un instrument demeure essentiel pour que cette rencontre ait lieu entre 
l'humain et son environnement : son corps. La dimension corporelle prend ici tout son 
sens, car elle s'érige en véritable pont entre l'humain et le sacré. C'est grâce à elle que le 
protagoniste camusien pourra vivre une expérience sacrale. Puis, il ne faut pas oublier 
que l'irruption du sacré vient de pair avec un temps et un espace précis. Enfin, même si 
à première vue cette expérience semble euphorisante et bénéfique, elle possède 
également un envers, car la rencontre avec le sacré suppose aussi le jaillissement
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d'émotions contradictoires et paradoxales. Ainsi, celui ou celle qui entrera en résonance 
avec le monde deviendra à la fois plus que jamais lui-même, mais perdra également une 
partie de lui à travers cette rencontre inattendue.
Une lecture écocritique de Camus
De plus, mentionnons que l'apport écocritique15, comme base herméneutique, s'avère 
pertinent pour lire les textes camusiens selon une nouvelle perspective. En effet,
l'écocritique est une approche d'analyse culturelle récente qui est apparue 
aux États-Unis au cours des années 1980. Elle s'est constituée à partir de 
l'écologie, discipline scientifique issue de la biologie, puis de l'écologisme, 
mouvement social provenant d'une certaine critique de la modernité. Les 
recherches en écocritique s'intéressent aux relations entre l'être humain et 
l'environnement telles qu'elles sont représentées dans les expressions 
culturelles[et littéraires].16
Ce nouveau champ de recherche, souvent méconnu, nous semble central pour 
interpréter l'expérience sacrale camusienne (dans le chapitre 2). En effet, cette dernière 
implique directement le milieu (l'eco ou Yoïkos, c'est-à-dire la maison ou l'habitat au 
sens large -  le lieu de vie) avec lequel le protagoniste tissera des liens qui le mèneront 
au sacré (puis, ici entre en scène la portion critique du terme, à travers l'analyse et 
l'interprétation de cette relation avec le sacré). Par le fait même, deux concepts
l5ïraduction du terme anglais « ecocriticism », « employé pour la première fois aux États-Unis, en 1978, 
dans l'article fondateur de William Ruecker lite ra tu re  and Ecology : An Experiment in Ecocriticism, 
publié dans The lowa Review et reproduit dans l'anthologie de Fromm et Glotfelty (1996). L'auteur y 
développe une réflexion métaphorique en transposant des concepts de l'écologie à l'étude de la 
littérature » (D. PARÉ. « Habitats, migrations et prédations », Cahiers de géographie du Québec, 
p. 455).
l6/b/cf„ p. 453.
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écocritiques se prêtent tout particulièrement bien à la lecture de l'expérience du sacré 
camusien qui s'exprime par la communion de l'humain avec la nature : la résonance (de 
Luc Bureau) et la médiance (d'Augustin Berque).
Qu'entendons-nous par résonance? Bureau dit qu'il y a résonance quand deux ou 
plusieurs corps entrent simultanément en vibration. En ce sens, il affirme que 
«l'homme est un animal de résonance »17 et que « la résonance est la méthode 
générale du monde ».18 Selon lui, l'humain est constamment en état de résonance avec 
le monde et « avec la totalité des phénomènes qui relient le corps, l'esprit, les lieux, le 
temps et les dieux ».19 Ici, la résonance est synonyme de dialogue, d'échange et de 
relation entre l'humain et la terre. Ainsi, ce concept est basé sur un principe 
d'identification (et d'identité), car une solidarité profonde unit l'humain à la terre -  ils 
résonnent ensemble. L'identité de l'humain est liée à celle de la terre : ils forment un 
tout indissociable, impossible de se penser l'un sans l'autre. Selon nous, l'expérience 
sacrale camusienne constitue une expérience de résonance entre le protagoniste et son 
environnement, surtout entre l'humain et la nature. Elle inclut les dimensions corporelle 
et sensuelle comme pont vers le sacré et propose une expérience où les paradoxes se 
rencontrent (vie/mort, absurde/révolte, présence/absence du protagoniste). En fait, 
nous supposons que l'expérience de la résonance serait à la fois le chemin qui mène au
17L. BUREAU. La terre et moi, p. 15.
u lbid., p. 16.
14
sacré, mais incarnerait également le sacré lui-même. Ce qui est sacré, c'est cette 
résonance qui unit l'humain à son environnement.
Néanmoins, quand cette résonance va plus loin, elle devient médiance. La différence 
entre ces deux notions pourrait laisser place à plusieurs interprétations, puisqu'elles se 
ressemblent beaucoup. Toutefois, nous croyons que dans la résonance entre l'humain 
et son environnement, le protagoniste conserve ses limites corporelles, il résonne avec 
les éléments (en gardant toute son unicité humaine), alors que dans la médiance, cette 
barrière est repoussée : les éléments naturels envahissent le personnage ou, sur une 
note plus positive, son enveloppe charnelle se décuple et devient la nature, une 
expansion essentielle à la prise de conscience de la finitude humaine.20 À l'inverse, les 
forces de la nature peuvent revêtir elles aussi des traits plus humains 
(anthropomorphisation) à travers la médiance. Pour résumer, ce concept pourrait être 
sommairement défini ainsi : l'humanité est contenue dans le monde et le monde est 
contenu dans l'humain, comme si une partie de l'être résidait dans l'environnement qui 
l'entoure et vice-versa. Dès lors, si une portion de nous se trouve à l'extérieur de nous- 
mêmes, nos limites corporelles sont repoussées et nous existons au-delà de nous- 
mêmes, car « si nous trouvons la terre belle, bonne à vivre et digne de respect, c'est 
parce que notre être est à moitié hors de nous-mêmes ».21 Berque définit bien cette 
relation en parlant d'une « pulsation existentielle qui, d'un côté, prolonge notre corps
20L'illustration de la médiance à travers la perte des limites corporelles habituelles sera davantage 
élaborée à la fin du deuxième chapitre, dans la section « L'endroit et l'envers de l’expérience du sacré 
camusien ».
21A. BERQUE. « Ontologie des milieux humains », p. 5.
jusqu'au bout du monde et, de l'autre, ramène le monde au fond de notre corps, c'est 
ce qui explique pourquoi notre terre est imprégnée d'humanité, tandis qu'en retour elle 
investit nos sens - fondant par là dans notre chair toute esthétique et toute morale de 
l'environnement ».22 Lionel Cohn élabore même le concept de la « cosmisation»23 de 
l'humain, qu'on pourrait qualifier de médiance, car le désir de l'homme ou de la femme 
de ne faire qu'un avec le cosmos, d'être indissociable de lui, est présent. Ce qui l'anime : 
être semblable en tous points à l'univers qui l'entoure, enfin pleinement intégré. Cette 
image de la médiance trouve également son écho dans celle du Yin et du Yang : deux 
éléments différents qui se complètent et s'harmonisent, car en leur cœur ils 
contiennent une part de l'autre. Si nous sommes une part de notre environnement, 
nous ne sommes désormais plus étrangers, nous sommes liés.
Selon nous, ces deux concepts sont tout à fait pertinents dans la lecture du sacré 
camusien, car ils nourrissent et englobent des idées de base qui seront évoquées plus 
loin (par exemple la communion de l'humain avec la nature, le repoussement des limites 
corporelles, le royaume qui est de ce monde et la transcendance horizontale, entre 
autres). Il va sans dire que la lecture écocritique de l'œuvre de Camus offre une 
perspective enrichissante par rapport à l'expérience du sacré - elle permettra de 
comprendre l'expérience sacrale pour ensuite en dégager le sens.
22A. BERQUE. « Ontologie des milieux humains », p. 6.
23L. COHN. La nature e t l'homme dans l'œuvre d'Albert Camus et dans la pensée de Teilhard de Chardin, 
Lausanne, Éditions L'Âge d'homme, 1976, 231 p.
Par ailleurs, il importe de préciser que nous étudierons cette expérience du sacré 
surtout à travers deux textes majeurs qui portent en eux toute la richesse, la complexité 
et la beauté de l'expérience du sacré camusien : Noces (1938) et « La femme adultère » 
dans L'exil et le royaume (1957). Ce recueil d'essais et cette nouvelle sont 
d'incontestables phares pour la problématique qui nous intéresse. Noces est en quelque 
sorte un big bang originel de l'expérience du sacré camusien : deuxième publication de 
l'auteur, elle déploie les grandes caractéristiques qui composent la rencontre avec le 
sacré. Par la suite, dans les livres qui succéderont à Noces, l'expérience sacrale se fera 
très discrète, et c'est avec « La femme adultère » que les retrouvailles auront lieu, 
magnifiquement. Ces deux textes conservent de la sorte un statut tout particulier au 
sein du corpus.
Malgré la place prédominante de ces deux œuvres, nous nous permettrons de faire 
référence aux autres écrits camusiens qui rappellent, par moment, toute l'importance 
de l'expérience du sacré. Mentionnons La mort heureuse (1971 -  publication posthume 
du premier « roman » de Camus, écrit à la fin des années 1930) et La peste (1947) qui 
présentent la singularité du bain de mer dans l'expérience sacrale; la scène du meurtre 
et le dénouement dans L'étranger (1942) qui sont fortement teintés de la relation 
unissant le personnage au monde; puis L'été (1954) -  surtout « Retour à Tipasa » - qui 
remet en lumière la place toute particulière de Noces parmi les ouvrages camusiens.24
24Toutefois, précisons que nous choisissons délibérément d'exclure du corpus l'œuvre dramatique 
d'Albert Camus (ses pièces de théâtre) qui alourdirait de beaucoup l'analyse e t dont le contenu est 
moins pertinent face à la problématique choisie. La chute (1956) est également écartée, un ouvrage fort
Avant de plonger au cœur des exemples tirés de ce corpus, il est essentiel de se 
questionner sur l'état de la question des diverses représentations du sacré dans l'œuvre 
de l'auteur et de cerner comment peut se définir le sacré camusien par rapport aux 
réflexions de ceux et celles qui ont tenté de le nommer.
complexe à analyser. Ce récit propose un sacré très biblique et pose des questions d'interprétations 
différentes des nôtres, puisqu'il incarne l'évacuation de l'expérience du sacré telle que nous la 
percevons, à travers la communion avec la nature.
Chapitre 1 
'État de la question sur le sacré camusien
Sur cette terre, ramenée au désespoir de l'innocence, 
voyageur perdu dans un monde primitif, il retrouvait ses 
attaches et, le poing serré contre sa poitrine, le visage écrasé 
contre la vitre, il figurait son élan vers lui-même et vers la 
certitude des grandeurs qui dormaient en lui. Il eût voulu 
s'écraser dans cette boue, rentrer dans la terre par ce bain de 
glaise, et dressé sur la plaine sans limite, couvert de boue et 
les bras ouverts devant le ciel d'éponge et de suie, comme en 
face du symbole désespérant et splendide de la vie, affirmer sa 
solidarité avec le monde dans ce qu'il avait de plus repoussant 
et se déclarer complice de la vie jusque dans son ingratitude et 
son ordure.
-Albert Camus, La mort heureuse.
Avant d'aborder l'étude sur les manifestations de l'expérience du sacré dans l'œuvre 
d'Albert Camus, il est nécessaire de se questionner sur la définition du sacré et de 
retracer diverses réflexions des spécialistes sur le sacré camusien, cet état de la 
question se déploiera en trois temps. En premier lieu, on se posera la question 
principale : qu'est-ce que le sacré? Il va sans dire qu'il s'agit d'une notion fort complexe. 
Évidemment, l'un des objectifs de ce travail n'est pas de donner une définition complète 
et détaillée du sacré, entreprise louable, mais trop colossale en regard du sujet qui nous 
intéresse. Le but à atteindre est plutôt de réfléchir à ce concept du sacré, à l'aide de 
ceux qui ont tenté de le décortiquer, de le nommer et de le vulgariser (pensons à Eliade, 
Otto et Caillois, entre autres), mais toujours en gardant en mémoire les liens possibles 
avec le sacré dans les écrits camusiens. Ainsi, pour élaborer une tentative de définition 
du sacré (ici le mot « tentative » est bien pesé, car même en la caractérisant, la notion 
du sacré demeure en partie insaisissable), notre point de départ sera le postulat d'Eliade 
qui compare d'abord le sacré au profane pour mieux en faire ressortir ses 
caractéristiques propres. En second lieu, nous nous approcherons davantage des 
diverses représentations du sacré dans l'œuvre de Camus à partir d'un article de Claude 
Vigée qui se situe en amont de toutes les réflexions sur le sacré camusien, car il a lancé 
plusieurs pistes intéressantes à tous ceux et celles qui souhaitaient aborder l'œuvre 
sous cet angle. Toutefois, ayant été publié à l'aube des années 1960, cet article ne 
pouvait pas tout contenir, c'est pourquoi deux axes majeurs du sacré camusien seront 
brièvement présentés par la suite, les symboles bibliques et le féminin, deux champs 
d'étude qui ont pris de l'ampleur dans la deuxième moitié du XXe siècle. Pour terminer,
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une fois ce portrait dressé, nous compléterons avec notre définition générale de 
l'expérience du sacré que connaîtront certains des personnages camusiens, puisqu'elle 
incarne le point culminant de notre étude.
I. Une définition du sacré 
Le sacré et le profane : l'un ne va pas sans l'autre
Tout d'abord, pour mieux définir le sacré, les spécialistes se sont penchés sur son 
contraire : le profane. Comme le dit Wunenburger, « le sacré doit [...] se comprendre 
autant par ce qu'il est que par ce qu'il n'est pas ».2S Pour plusieurs (dont Caillois, 
Durkheim et Eliade), cette « opposition absolue du sacré et du profane [...] [est] 
révélatrice de la structure même du sacré ».26 Ici, nous sommes confrontés à un schéma
binaire : d'un côté il y a le sacré, de l'autre le profane. Deux univers séparés où le
profane prend les traits du quotidien, de la « vie de tous les jours », « c'est ce « lieu » où 
l'on naît, où l'on grandit, où l'on joue, où l'on aime, où l'on travaille, où l'on rit, où l'on 
pleure, où l'on souffre, où l'on meurt. Le profane, en somme, ne serait qu'une autre 
manière de nommer la vie, tout simplement ».27 De son côté, le sacré devient « l'envers 
de [ce] monde habituel ».28 Selon Otto, l'expérience du sacré est « radicalement 
différente de celle de la vie de tous les jours »,29 c'est « une expérience de l'altérité, 
c'est-à-dire de ce qui est différent de nous, de ce qui est « autre » par rapport à ce que
25J.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 61.
2blbid.
21 G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 106 [c'est Ménard qui souligne].
28J.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 62.
29R. OTTO. Le sacré, cité dans : G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 41 [c'est Ménard qui 
souligne].
nous sommes ».30 À son contact, une autre dimension s'ouvre, inconnue, qu'on associe 
souvent au religieux et à la rencontre avec le divin. Cependant, même si l'approche du 
divin est souvent le but recherché, elle ne constitue pas nécessairement un ingrédient 
essentiel à la compréhension du sacré : « le sacré donnerait ainsi accès au divin sans se 
confondre avec lui et sans toujours se laisser activer en fonction de lui ».31 Chez Camus, 
cette rencontre ne se fera pas avec Dieu, mais plutôt avec la part « divine » ou 
« sacrée » du monde -  ce « « quelque chose » [...] [qui] est totalement différent de ce 
dont on a l'habitude, dans la vie profane, totalement autre par rapport à cette 
expérience; mais [qui] y ferait parfois irruption, de manière plus ou moins prévisible, 
plus ou moins voulue et plus ou moins sollicitée ».32 En ce sens, « l'historien des 
religions Mircea Eliade a proposé le terme de hiérophante (du grec hieros, « sacré », et 
phanein, « se manifester») pour désigner une telle irruption du sacré dans la vie 
profane ».33
Et si cette distinction entre le sacré et le profane n'était pas aussi nette qu'on le croyait? 
Wunenburger remet justement en question cette ligne qui séparerait le sacré du 
profane, en les laissant comme deux mondes totalement opposés. Il place plutôt le 
sacré au carrefour du quotidien et du transcendant :
30R. OTTO. Le sacré, cité dans : G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 41 [c'est Ménard qui 
souligne].
3IJ.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 64.
32R. OTTO. Le sacré, cité dans : G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 31-32 [c'est Ménard qui 
souligne].
” M. ELIADE. Le sacré e t le profane, cité dans : G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 33 [c'est 
Ménard qui souligne].
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[...] il serait peut-être fécond d'ouvrir la typologie binaire à un schéma 
ternaire qui placerait ainsi le sacré au milieu de deux, comme une interface 
entre le plan métaphysique d'un monde surnaturel et invisible et un monde 
matériel familier; le sacré assume une mise en relation, se conduit en 
médium, permettant de rendre visible l'invisible et de reconduire le visible 
vers l'invisible.34
Cette vision en triptyque du rôle du sacré convient davantage à la pensée camusienne 
qui oscille entre l'envers et l'endroit d'une même réalité. Le sacré se tient en équilibre 
entre deux dimensions, il se balance entre l'une et l'autre, permet leur jonction et la 
rencontre du connu et de l'inconnu. Cette position d'entre deux renforce son caractère 
paradoxal et incarne l'une de ses caractéristiques incontestables :
C'est pourquoi le sacré sépare et relie, cache et montre, éloigne et 
rapproche à la fois. Il n'a pas d'identité simple, mais une nature 
foncièrement paradoxale comme tout ce qui est intermédiaire. Il permet de 
circuler entre les plans de réalité visible et invisible, il assure les descentes 
du transcendant (catabase) et les remontées (anabase) sans être jamais ni 
le très haut ni le tout bas?5
L'essence du sacré apparaît donc fondamentalement paradoxale. Il a en quelque sorte 
une double nature. Toutefois, gardons à l'esprit que dans l'expérience sacrale 
camusienne que nous souhaitons étudier, il n'y a pas de descentes ou de remontées du 
transcendant -  le transcendant est à la hauteur de l'humain tout simplement. Pour 
amener le paradoxe encore plus loin et reprendre les termes de Wunenburger, on 
pourrait même dire que le très haut se vit dans le tout bas chez Camus. Le sacré fa it 
partie du profane, il surgit dans le profane, comme le constate Guy Ménard, sociologue
34j.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 67. 
} ilbid., p. 68.
des religions : « si c'est bien dans le profane que nous vivons -  et, en ce sens, on peut 
dire qu'il n'y a pas d'« extérieur » au profane -, c'est bel et bien dès lors dans ce profane 
lui-même que fait irruption, parfois l'expérience (hiérophanique) du sacré ».36 Ménard 
propose une analyse intéressante et novatrice, car il ose affirmer que, malgré certaines 
oppositions, le sacré et le profane partagent une seule et même réalité, ils sont 
inextricablement liés. Ils ne sont pas issus de deux univers séparés, mais bien d'un seul, 
le nôtre, le profane. Sa définition des deux concepts est tout à fait pertinente et plus 
générale (car il ne relie pas nécessairement le sacré à un Dieu ou à une religion) lorsqu'il 
énonce : « si le profane est bien le « lieu » où l'on vit, le sacré, lui est l'« espace » d'où 
l'on tire ses raisons de vivre ».37 Le sacré devient donc cet immense réservoir de sens où 
l'on se ressource pour, ensuite, poursuivre sa vie et lui donner du sens. « On vit du sacré 
mais dans le profane ».38 Ainsi, sa perception s'approche davantage de l'expérience du 
sacré que vivront certains personnages camusiens et, par le fait même, de la pensée de 
l'auteur (pour Camus le sacré est tout proche, « notre royaume est de ce monde »). En 
plus de ces spécialistes qui ont réfléchi au sacré, des littéraires se sont plus 
particulièrement intéressés à la thématique du sacré et à ses diverses manifestations 
dans les écrits de Camus.
16G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 107 [c'est Ménard qui souligne]. 
,7/b/d., p. 106 [c'est Ménard qui souligne]. 
u lbid., p. 107 [c'est Ménard qui souligne].
II. Les multiples visages du sacré camusien
Le premier article consacré au sacré dans l'œuvre de Camus a été écrit par Claude Vigée 
en 1960, dans un recueil d'essais intitulé Les artistes de la faim, et deviendra LA 
première référence pour tous ceux et celles qui souhaiteront réfléchir sur cette 
question. C'est pour cette raison que nous avons choisi cet article comme base 
principale sur laquelle appuyer les premières constatations des différents visages du 
sacré camusien. Ce texte, comme une véritable matrice, contient de nombreuses pistes 
qui seront approfondies par les spécialistes de Camus qui succéderont à Vigée. Ainsi, à 
chacune d'entre elles qui seront présentées s'ajouteront les réflexions et les trouvailles 
des autres, dans le but de montrer la complexité du sacré camusien.
Le sacré entre oui et non ou l'attitude ambivalente de Camus
Tout d'abord, avant même d'analyser les écrits de Camus, on peut constater que 
l'auteur lui-même est attiré par le sacré, une notion qui le séduit, mais dont il se méfie 
également. Vigée mentionne la position ambivalente que Camus entretient face au 
sacré (on pourrait même ajouter face à tout sujet de réflexion dans sa vie) : « Albert 
Camus a, face au sacré, une attitude restrictive en même temps que désirante, en 
accord avec le principe de la « mesure » qui régit sa vie ».39 Ainsi, à l'image de l'attitude 
de l'auteur envers le sacré, l'œuvre camusienne présente des moments où l'approche 
du sacré est dangereuse, destructrice et démesurée, et d'autres où elle est bénéfique et 
positive. Fait intéressant, Vigée note aussi que pour rendre le sacré lointain, Camus
39C. VIGÉE. « La nostalgie du sacré chez Albert Camus », Les artistes de la fa im , p. 261.
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adopte un style plus statique (comme dans L'étranger) pour neutraliser son excès, car il 
semblerait que le langage propre à l'expérience sacrale irait de pair avec un certain 
lyrisme (pensons à Noces). Cependant, chaque fois que l'expérience du sacré se 
manifeste, « c'est avec un caractère décisif et triomphant qui ne laisse aucun doute sur 
l'importance que Camus lui accorde : elle détermine alors entièrement le destin du 
héros ».40 Il n'y a aucune hésitation quant à l'importance du sacré dans l'œuvre 
camusienne. Peu importe, que l'auteur souhaite s'en distancer ou s'en approcher, le 
sacré est omniprésent. Dans le même ordre d'idées, Paul Viallaneix insiste sur le terme 
d'« incroyance passionnée », utilisé par Camus lui-même pour se définir :
En qualifiant de « passionnée » son « incroyance », Camus laissait entendre 
qu'il la subissait sans l'avoir choisie, mais aussi qu'il s'y débattait, qu'il y 
dépensait son énergie intérieure, qu'il la vivait dans la tension, non dans le 
repos. Il ne parvint, en effet, à l'indifférence religieuse. Il s'y exerça, du 
temps de L'Envers et l'Endroit, avec l'espoir de s'approprier la sagesse 
muette de sa mère. Mais il était né avec le « sens du sacré » et il le 
conserva. [...] L' « incroyance passionnée » de ce juste était aussi éloignée 
de l'indifférence que de l'athéisme.41
Viallaneix insiste donc sur ce sens du sacré qui animait les réflexions et les écrits de 
Camus. Son incroyance, loin d'être fermée et rigide, était une quête, une recherche
40C. VIGÉE. « La nostalgie du sacré chez Albert Camus », Les artistes de la faim , p. 261.
41P. VIALLANEIX. « L'« incroyance passionnée » d'Albert Camus », Les critiques de notre temps et Camus, 
p. 118.
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constante et passionnée de sens et de sacré, ce qui place ce dernier au centre de 
l'œuvre camusienne.42
Au cœur des cycles de la pensée camusienne : le sacré
Selon Vigée, la quête du sacré demeure primordiale chez Camus, car le sacré est 
immanent à l'existence.43 En ce sens, il constate que le sacré est présent, mais surtout 
lié à tous les cycles de la pensée camusienne (l'absurde et la révolte pour les deux 
premiers cycles; en ce qui concerne le troisième, celui de l'amour, inachevé par une 
mort prématurée, on ne peut que le supposer). Vigée considère donc que l'absurde, 
première étape de la pensée camusienne, est la constatation du sacré inaccessible et 
que c'est par la révolte, deuxième étape, qu'on peut percevoir la nostalgie du sacré chez 
l'auteur. La révolte devient donc la réaction à adopter face à l'absurdité de la condition 
humaine, elle est « le stade initial [...] dans la reconquête du bonheur sur terre ».44 Elle 
devient le point de départ pour instaurer ou restaurer le royaume; on pourrait même 
ajouter pour instaurer ou restaurer le sens, pour instaurer ou restaurer le sacré. Ici, 
l'humain constate l'absurdité de l'existence (donc l'évacuation de tout sacré) et il se 
révolte dans le but de réinvestir du sens, de réintégrer une forme de sacré dans sa vie. 
Selon une autre spécialiste, Jacqueline Lévi-Valensi, c'est lorsque Camus désire aller au-
42Un passage dans ses Carnets nous confirme à quel point Camus ne souhaitait pas s'enfermer dans 
l'athéisme, même s'il ne croyait pas en Dieu -  ce qui alimentait davantage sa recherche de sens : « Je lis 
souvent que je suis athée, j'entends parler de mon athéisme. Or ces mots ne me disent rien, ils n'ont 
pas de sens pour moi. Je ne crois pas à Dieu et je ne suis pas athée » (CAMUS. Carnets III, p. 128 [c'est 
Camus qui souligne]).
43C. VIGÉE. « La nostalgie du sacré chez Albert Camus », Les artistes de la faim , p. 256.
A4lbid., p. 254.
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delà de l'incroyance45 que la révolte apparaît, en s'érigeant contre le sacré traditionnel. 
Notons également que Reichelberg abonde dans le même sens en proposant que la 
révolte est « un commencement de désacralisation de l'univers ».46 Ainsi, l'humain 
révolté « rejette le sacré de l'histoire »47 pour devenir lui-même créateur (pour 
concevoir sa propre morale ou resacraliser le monde à sa façon).
C'est en s'éloignant de ce sacré traditionnel que l'homme révolté se cherche une règle 
de conduite. Quelle sera-t-elle, « quand on ne croit ni en Dieu ni en la raison »?48 
« Apprendre à vivre et à mourir, et pour être homme, refuser d'être Dieu. Mais refuser 
d'être Dieu, ce n'est pas refuser le sacré (...) c'est le situer à hauteur d'homme ».49 Grâce 
à la révolte, l'humain peut redonner du sens à sa vie, car il se forge une règle de 
conduite et réintroduit, à sa manière, du sacré dans son existence. Bref, des liens se 
tissent déjà entre le sacré, l'absurde et la révolte -  de grands thèmes camusiens 
inextricablement liés qui ne cessent de se répondre, de se relancer et de s'entremêler. 
Précisons que même si l'homme révolté souhaite un certain retour du sacré, il ne désire 
pas nécessairement rétablir un contact avec Dieu.
45À ce sujet, elle cite une phrase de Nathaniel Hawthorne, à propos de Melville, présente dans les Carnets, 
qui pourrait tout aussi bien faire référence à Camus lui-même : « Il ne croyait pas, et il ne pouvait se 
contenter de l'incroyance » (J. LÉVI-VALENSI. « Albert Camus ou le sens du sacré », p. 129).
46R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 54.
41lbid., p. 55.
48J. LÉVI-VALENSI. « Albert Camus ou le sens du sacré », p. 131.
49lbid., p. 131 [c'est Lévi-Valensi qui souligne, car elle cite Camus dans L'homme révolté].
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Un sacré sans Dieu
La plupart des ouvrages proposent une conception du sacré intimement liée à la 
religion, comme si elle était le véhicule principal de ses manifestations, par le biais des 
rites et rituels par exemple. Naturellement, religion et sacré vont de pair, mais, comme 
nous l'avons entraperçu précédemment, on oublie trop souvent que le sacré peut avoir 
sa propre indépendance et exister en dehors du domaine religieux, et même de Dieu, 
comme le mentionne Wunenburger :
La notion de sacré semble inséparable de l'expérience et de l'institution du 
religieux, c'est-à-dire des relations de l'être humain avec un plan de réalité 
suprasensible, invisible, le divin. Pourtant sacré et religion ne sauraient être 
confondus, parce que certaines formes de religion se dispensent de la 
médiation du sacré et que le sacré peut survivre, voire revivre, en dehors du 
religieux.50
Les écrits de Camus nous révèlent exactement le même constat : le sacré peut survivre 
en dehors du religieux. Il possède sa propre existence sans être relié d'aucune façon à 
une divinité ou à une structure religieuse quelconque. Camus propose dans un certain 
sens une religion, mais une religion sans Dieu, où le sacré a sa place, dans ce monde-ci, 
car « tout se joue sur cette terre ».51 Une religion sans éternité, sans immortalité de 
l'âme, sans autre vie que celle-ci, mais surtout fondée « sur l'expérience concrète, 
vécue, charnelle ».52 Toutefois même si cette quête du sacré perdure, l'humain doit 
refuser d'être Dieu, comme l'énonce clairement Camus dans L'homme révolté. Parce 
qu'il constate l'absence de Dieu, l'homme ou la femme ne doit pas pour autant se
50J-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 3.
51J. LÉVI-VALENSI. « Albert Camus ou le sens du sacré », p. 131.
S2lbid., p. 132.
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substituer à lui. Une recherche du sacré, certes, mais à la mesure de l'humain : « La 
quête du sacré doit s'accompagner de la protection des ravages du sacré, donc d'un 
certain refus de devenir le sacré ».53 Ainsi, une limite, une mesure, doit être érigée pour 
conserver un certain équilibre, pour ne pas tomber dans les excès du sacré qui 
amèneraient inévitablement une logique de la destruction. Pensons par exemple au 
mémorable Caligula, ce personnage assoiffé d'absolu, de pouvoir et de grandeur, que 
ses aspirations démesurées mèneront à se prendre pour un tout puissant et à détruire 
ce qui l'entoure ainsi que lui-même, inévitablement. Conclusion : l'humain doit user de 
prudence et de jugement, car l'approche du sacré peut autant générer la plénitude que 
la destruction.
Un sacré destructeur ou bénéfique
Vigée propose également une définition un peu plus étoffée de cette quête du sacré qui 
pourrait se fondre avec le désir de retrouver une certaine lumière : « [...] voilà l'objet de 
la recherche du sacré chez Camus. Elle est l'entreprise par laquelle doit se faire 
l'instauration ou le recouvrement de la lumière, connue d'abord comme un manque, 
vécue sur le mode de la nostalgie ».54 « La lumière qu'il regrette est tantôt celle de 
l'espace ensoleillé, tantôt celle de la nuit constellée du ciel natal ».55 Selon lui, ces 
passages solaires ou stellaires, présents dans les écrits camusiens, sont souvent liés à 
une certaine révélation de la vérité et ils pourront faire vivre au protagoniste deux
53C. VIGÉE. « La nostalgie du sacré chez Albert Camus », Les artistes de la faim , p. 258 [C'est Vigée qui 
souligne].
Mlbid., p. 259.
S5lbid„ p. 260.
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sortes de sacré : le « mauvais » ou le « bon ». Comment les définit-il? D'un côté, le 
« mauvais sacré » rime avec une absence dé mesure, il consent à l'excès qui mène sans 
contredit vers la perte et la dissolution de la personnalité humaine, donc vers la 
destruction et la mort. D'un autre côté, le « bon sacré » offre la présence de certaines 
limites, donc de mesure, et permet de vivre une expérience sacrale positive.
On retrouve à peu près la même réflexion dans l'étude de Reichelberg où elle explique 
ce que Vigée appelait le « bon » et le « mauvais » sacré. Elle n'emploie pas 
nécessairement ces termes, elle parle plutôt des « instants de grâce ou de tragédie » 
que le sacré peut faire vivre aux personnages camusiens. Dans un premier temps, elle 
débute avec l'analyse des « instants solaires » qu'elle associe à la tragédie de midi ou au 
pouvoir dévastateur du soleil, donc au « mauvais sacré ». Ici, la rencontre avec le sacré 
n'offre que des expériences malheureuses et destructrices à ceux qui s'y frottent, en 
l'occurrence Meursault (dans L'étranger) et le Renégat (dans la nouvelle éponyme tirée 
de L'exil et le royaume). Dans les deux cas, le soleil est néfaste. Il pousse Meursault à 
commettre le meurtre de l'Arabe et, pour le Renégat, il brûle le paysage désertique; 
cette force solaire entraîne la mort ou la folie. Selon Reichelberg, ces deux récits 
montrent « l'échec du mortel, voulant [toucher] à la divinité ».56 À l'image d'Icare, 
Meursault se brûle en voulant approcher le sacré, tandis que le Renégat est habité 
d'intentions malsaines, car ses aspirations vers le divin cachent un désir de puissance et 
de contrôle. Même si Meursault apprivoise d'une certaine façon la peine qui lui est
56R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 93.
imposée, l'issue qu'il connaîtra sera tragique : une mort prématurée l'attend. Quant au 
Renégat, déjà privé de parole, il devient littéralement une bête, entièrement soumis à 
ce sorcier africain qu'il prend pour un véritable Dieu. Malheureusement, dans son 
analyse, Reichelberg omet les premiers écrits de Camus, en particulier Noces, où la 
rencontre avec le sacré se fait sous le soleil chaud et réconfortant de l'Algérie. Ainsi, on 
ne peut affirmer totalement que les « instants solaires » ne sont que néfastes et 
destructeurs, car à Tipasa le soleil participe positivement à la communion entre 
l'humain et le monde, comme nous l'aborderons plus loin à travers l'expérience vécue 
par le narrateur.
Dans un deuxième temps, les « instants lunaires » apparaissent comme ceux du « bon 
sacré », Reichelberg donne comme exemples les nouvelles de « La femme adultère » et 
de « Jonas ou l'artiste au travail » (tirées de L'exil et le royaume). Ici, les récits de Janine 
et de Jonas proposent des témoignages heureux de ces « moments d'aperture 
[d'ouverture] où le sacré s'y rencontre comme [une] approche de l'amour ».57 Au 
contraire de ce qu'ont vécu Meursault et le Renégat, ces instants de réunion se font 
dans la tendresse et la douceur. Pour Jonas comme pour Janine, cette rencontre est 
positive, mais éphémère. Elle part et revient, sans qu'ils puissent la contrôler.
57R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 72.
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Enfin, Reichelberg s'intéresse aussi à La chute, cette nouvelle qui dépeint « la 
description minutieuse de l'éclipse totale »58 du sacré, de la lumière et du royaume. Ici, 
il n'est même pas question d’un sacré bénéfique ou destructeur, il n’y a plus de sacré du 
tout ! Pour Jean-Baptiste Clamence, le personnage principal, il ne reste que l'« exil total : 
exil de l'être au monde et l'exil de l'être dans l'être ».59 Aucune présence de la nostalgie 
du sacré, sinon sur un ton ironique. La transcendance est impossible, car le protagoniste 
revêt un masque, il utilise le langage pour berner les gens. En fait, selon Reichelberg, ce 
serait en refusant la fraternité que Clamence n'aurait pas droit au sacré, car « le refus de 
l'identité du frère, est la pierre d'achoppement [l'obstacle] de l'accès au sacré ».60 Ainsi, 
la solidarité envers ses semblables serait un ingrédient essentiel pour que l'humain 
puisse approcher le sacré. Selon Reichelberg, Clamence « est une grimace du sacré dans 
la vie. Tous ses gestes, tous ses actes sont des répétitions d'actes et de rites sacrés, mais 
déviés et détournés de leur quête. Clamence illustre parfaitement le sacré perverti ».61
Le sentiment du numineux ou l'amalgame des contraires 
(le sacré destructeur et bénéfique)
Contrairement à une vision dualiste du sacré (bon ou mauvais), Montgomery croit que 
le sacré camusien se situe exactement entre la proposition de Durkheim et celle d'Otto, 
qui sont à la fois opposées et complémentaires. D'un côté, Durkheim adopte une vision 
entièrement objective et rationnelle sur le sacré. Il fait une véritable lecture scientifique
58R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 155.
Mlbid., p. 161.
60lbid„ p. 173.
61lbid„ p. 163.
du sujet, en concluant que le religieux62 est une chose sociale qui provient du collectif. 
De l'autre côté, Otto amène une nouvelle notion par rapport à l'analyse de Durkheim, 
celle du non rationnel. Il « insiste sur le caractère non rationnel de la nature divine »,63 
sa lecture de l'expérience religieuse est davantage subjective et il crée même une 
terminologie pour la définir. Selon lui, cette expérience du sacré est celle du mysterium 
tremendum, c'est-à-dire celle qui relève du mystère, de ce qui est caché et peut nous 
faire vivre un « sentiment infiniment puissant »64 (le sentiment du numineux) qui passe 
du fascinons (lié à l'émerveillement et à l'exaltation) au tremendum (lié à la « terreur 
paralysante »).65 « L'analyse du sacré [...] révèle donc une profonde ambivalence, un 
couple de sentiments d'attraction et de répulsion, de plaisir et de peine, ou, comme le 
dit [...] Kierkegaard, « une antipathie sympathique et une sympathie antipathique ». »66 
Camus se situerait entre ces deux grandes visions du sacré, l'une plus rationnelle, celle 
de Durkheim, et l'autre, plus émotive, celle d'Otto. En effet, Camus souhaite « exercer 
un contrôle rationnel sur le sacré et refusant d'être dominé par lui, il se méfie en même 
temps de la raison, réfutant le non-rationnel, il est cependant ouvert à l'irrationnel ».67
Montgomery souligne également que Caillois revient sur cette notion du double 
sentiment de l'expérience sacrée (le fascinons et le tremendum) proposée par Otto.
62ll est à noter que la conception du sacré chez Otto et Durkheim est intimement liée au religieux, c'est 
pourquoi les termes et adjectifs découlant du religieux sont utilisés dans cette section. Toutefois, 
insistons sur le fait que la conception du sacré chez Camus ne se rattache à aucune religion ou Dieu en 
particulier, elle se développe indépendamment des balises spirituelles traditionnelles.
63R. OTTO, Le sacré, cité dans : G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule (...], p. 32.
64G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule [...], p. 33.
bfb id .
66J-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 12.
67G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule [...], p. 34.
Ainsi, Caillois définit le fascinons en ces termes : un « élan d'amour », quelque chose de 
captivant et d'enivrant, un vertige dionysiaque, une extase, une union transformante 
doublée d'une dimension créatrice. Tandis que le tremendum est ce « frisson 
d'horreur», le terrible, la crainte d'éveiller la colère divine et d'être puni.68 Caillois 
« souligne cette profonde ambiguïté du sacré qui veut que ses deux pôles soient 
inextricablement liés et que l'homme qui s'expose à l'un ne puisse échapper à 
l'autre ».69 Montgomery ajoute « que le fascinons est ce que ressent Camus devant la 
nature et la beauté du monde, [et] que [c'est] surtout le visage du Dieu chrétien qui 
éveille chez lui le tremendum ».70 Bref, on peut constater que la conception du sacré de 
Montgomery et de Caillois est davantage ouverte et nuancée, car selon eux le sacré 
porte en lui les deux pôles d'une expérience paradoxale, à la fois positive et négative, 
fascinante et terrifiante. En ce sens, ils s'éloignent d'une perception dichotomique, 
comme celle de Vigée et de Reichelberg, où le sacré est soit bon ou mauvais. Ici, le sacré 
est contradictoire et fait surgir toutes sortes d'émotions et de sentiments. Il est à la fois 
bénéfique et destructeur, il n'est pas l'un ou l'autre, mais les deux en même temps. C'est 
exactement sous ces traits de dualité que se révèle l'expérience du sacré que nous nous 
proposons d 'é tudier-gardons en mémoire sa double nature.
Même si l'article de Vigée conserve le mérite d'avoir amorcé la réflexion sur le sacré 
camusien, plusieurs autres à sa suite ont fouillé le sujet pour adopter des champs
68G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule [...], p. 37.
6Q/b/cf,, p. 40.
7"lbid., p. 38 [c'est Montgomery qui souligne].
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d'étude plus précis. Impossible, en parcourant ces réflexions, de passer sous silence les 
nombreuses références bibliques qui jalonnent l'œuvre entière de Camus.
Les symboles bibliques comme représentation du sacré : un aperçu
En dehors de la nostalgie du sacré proposée par Vigée et de l'approche du sacré 
camusien élaborée par Reichelberg, plusieurs autres soulignent abondamment les 
références bibliques pour tenter de définir le sacré dans l'œuvre de Camus. 
Spontanément, pensons à tous les termes qui nous viennent à l'esprit et qui véhiculent 
un sens intimement lié au religieux chez Camus : le royaume, l'ex//, la chute, la peste, la 
justice, la morale, etc. Nombreux sont les mots, ainsi que certaines métaphores, que 
l'on retrouve dans ses écrits qui présentent un lien de parenté avec les références 
judéo-chrétiennes.
En ce sens, plusieurs schémas bibliques parcourent les écrits camusiens. L'un des plus 
évidents est sûrement celui de la peste,71 comme en témoignent les nombreuses 
références bibliques notées dans les Carnets de l'auteur. Évidemment, ce schéma et les 
thèmes qui en découlent se retrouvent principalement dans La peste. Ainsi, le thème de 
la punition serait « traité par le père Paneloux dans ses prêches »,72 il suppose une 
certaine sanction divine, puisque le père est un représentant de Dieu sur terre. Ensuite 
vient le thème de l'espérance (ou plutôt l'absence d'espoir chez Camus), car au début
7IY. COHN. « Les sources bibliques dans l'œuvre d'Albert Camus », Perspectives. Revue de l'Université 
Hébraïque de Jérusalem, p. 46.
72lbid., p. 47.
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du récit, les Oranais ne cessent pas d'espérer, mais l'ampleur de la peste finira par briser 
leur espoir. Cohn insiste sur le fait que Camus ne s'identifie pas à cette espérance, mais 
bien plutôt à « la nostalgie de cette espérance ».73 Enfin, relevons le thème de la 
dimension collective, car le fléau de la peste force l'individu à réfléchir sur sa 
responsabilité face à la collectivité. C'est à travers ce dernier thème que Cohn fera 
référence au personnage de Jonas, rappelant l'origine biblique du nom du protagoniste, 
tout en soulignant que, dans ce cas-ci « la collectivité stérilise l'inspiration de l'individu » 
et que « son expérience de la solidarité le conduit à la solitude ».74 Bref, l'auteur réalise 
que les deux Jonas (l'un camusien, l'autre biblique) trouveront au bout de leur chemin la 
solitude, malgré une expérience collective.
Ensuite, notons l'utilisation d'images inspirées directement de la Bible hébraïque. 
Commençons avec celle de l'épée de feu, présente dans la Genèse, qui chasse l'homme 
de l'Éden. Cette métaphore se matérialise dans L'étranger, lors de l'épisode du meurtre 
de l'Arabe où l'épée de feu (ici sous les traits du soleil et de l'arme de l'Arabe) apparaît à 
Meursault:
[...] je  sentais mon fron t se gonfler sous le soleil. (...) À chaque épée de 
lumière ja illie du sable, d'un coquillage blanchi ou d'un débris de verre, mes 
mâchoires se crispaient. (...) l'Arabe a tiré son couteau qu'il m'a présenté 
dans le soleil. La lumière a giclé sur l'acier et c'était comme une longue 
lame étincelante qui m 'atteignait au front. (...) Je ne sentais plus que les 
cymbales du soleil sur mon fron t et, indistinctement, le glaive éclatant ja illi 
du couteau toujours en face de moi. Cette épée brûlante rongeait mes cils 
et fouilla it mes yeux douloureux. C'est alors que tout a vacillé. La mer a
7 Y  COHN. « Les sources bibliques dans l'œuvre d'Albert Camus », p. 48.
14lbid., p. 49.
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charrié un souffle épais et ardent. Il m'a semblé que le ciel s'ouvrait sur 
toute son étendue pour laisser pleuvoir du feu .75
Selon Cohn, Meursault est puni pour avoir commis une infraction, il est exclu du 
royaume, « car l'épée de feu punit les pèlerins [...] qui ont osé tenter d'enfreindre 
l'interdit divin ».76
Sur un plan moins punitif, une autre image biblique est révélée à travers les écrits 
camusiens, celle du bain,77 grâce auquel Rieux et Tarrou (dans La peste) auront accès à 
la plénitude du royaume pendant un instant. En effet, dans la tradition hébraïque, « le 
bain peut être un élément rituel nécessaire à la purification ».78 Ainsi, les personnages 
se purifient par l'eau et goûtent au paradis pendant un moment de répit, car « ils 
n’oublient pas leurs contemporains et [...] ils savent qu’ ils doivent [ensuite] reprendre la 
lutte ».79
Enfin, mentionnons que l'une des dernières publications de Camus, La chute, regorge de 
références bibliques. Impossible de toutes les énumérer tellement elles foisonnent ! À 
commencer par le personnage principal, Jean-Baptiste Clamence, qui « trouve son écho 
dans la Bible hébraïque » même s'il est construit sur le mode de l'ironie, il représente la
75A. CAMUS. L’étranger, p. 61-64.
76Y. COHN. « Les sources bibliques dans l'œuvre d'Albert Camus », p. 51.
77Comme nous le verrons dans le prochain chapitre, l'image du bain de mer représente en quelque sorte 
l'apogée de l'expérience du sacré camusien.
78Y. COHN. « Les sources bibliques dans l'œuvre d'Albert Camus », p. 51-52.
19lbid„ p. 52.
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solitude du prophète qui « annonce la loi »80 (sauf que Clamence, lui, s'érige en faux 
prophète) et fait référence à de nombreuses images bibliques (telles la colombe de Noé 
ou le char descendant du ciel qui emporte le prophète Élie).
Bref, il est indéniable que Camus puise régulièrement dans l'imagerie biblique pour 
alimenter ses récits et ses réflexions. Nous ne souhaitions qu'effleurer le sujet pour en 
dresser un aperçu. Par contre, la Bible n'est pas le seul puits où s'abreuve cette soif du 
sacré qui anime l'œuvre entière. La nostalgie du sacré chez Camus se nourrit à de 
multiples sources, qu'elles soient bibliques, grecques, algériennes ou même 
bouddhistes.81 Et avec les années, les spécialistes camusiens ont déniché du sacré là où 
il demeurait encore insoupçonné : chez les personnages féminins.
Le féminin et le sacré
Évidemment, quand le féminin est abordé à travers l'œuvre de Camus, la première 
femme à laquelle on pense est sans aucun doute le personnage de la mère, présent dès 
les écrits de jeunesse et jusqu'à la toute fin. En 1983, Reichelberg mentionne pour la 
première fois que le symbole de la Mère pourrait être l'une des dimensions du sacré 
camusien. Sa suggestion est plutôt novatrice, car Vigée n'avait amorcé aucune réflexion 
sur cet aspect dans son article en 1960. Toutefois, Reichelberg ne fait qu'effleurer le 
sujet et ce n'est qu'en 2004 qu'une analyse complète est proposée par Géraldine
80Y. COHN. « Les sources bibliques dans l'œuvre d'Albert Camus », p. 52.
81 Lire à ce sujet le très intéressant Camus e t l'Inde de Sharad Chandra.
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Montgomery avec le très complet et captivant Noces pour femme seule : le féminin et le 
sacré dans l'œuvre d'Albert Camus (dont l'un des chapitres, légèrement remanié, se 
retrouve dans Albert Camus 20, consacré au Premier homme).
Montgomery insiste d'abord sur toute l'importance de cette mère douce et silencieuse, 
autant dans la vie de Camus que dans l'élaboration de son œuvre romanesque. Même si 
Camus aborde le personnage de la mère dans les écrits publiés de son vivant, ce n'est 
que « dans l'œuvre posthume qu'est Le Premier homme que l'auteur rassemble, en les 
éclairant d'une lumière nouvelle, la plupart des aspects familiers du maternel 
camusien ».82 Ce serait dans ce dernier ouvrage que Camus proposerait une image 
davantage approfondie et nuancée de la mère, entre autres avec des « dialogues plus 
amples et plus précis » et des « mises en scènes plus détaillées ».83
Sur plusieurs points, la relation entre la mère et le fils peut être comparée à celle entre 
l'humain et le sacré. Dans Le premier homme, au-delà de la « recherche du père, c'est 
elle, la mère, que Jacques [le personnage principal] doit retrouver à la fin de sa 
quête ».84 Cette quête de la mère pourrait se comparer à celle du paradis perdu ou de la 
symbiose originelle, comme le proposait Reichelberg : « la nostalgie d'union à la mère
82G. MONTGOMERY. « La mère sacrée dans Le Premier homme » dans Albert Camus 20. Le Premier 
homme en perspective, p. 63.
Klbid„ p. 64.
84/to/d.
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est la même que la nostalgie de l'unité primordiale ».85 Ainsi, la relation mère-fils laisse 
un certain vide, un manque à combler dans le cœur du fils,86 car la mère est à la fois 
présente, mais surtout absente de la vie familiale (absente par son silence et sa 
soumission envers sa propre mère -  la grand-mère autoritaire et dure). Inévitablement, 
la rencontre -avec la mère ou le sacré - se veut brève, elle arrive et repart pour ne durer 
qu'un instant entre son absence et sa présence. Dès lors, un obstacle s'érige entre la 
mère et l'enfant,87 un obstacle que le fils souhaite surmonter pour être à nouveau lié à 
la mère, pour communier avec elle. Ce lien de communion (avec la mère) ouvrirait sur le 
sacré.88 Le fils est donc animé d'un « amour désespéré »89 envers sa mère, car « c'est de 
l'impossible [qu'il] désespère, de l'objet inaccessible du désir, du désir lui-même qui se 
consume dans une absence sans fin, que ce soit absence de la mère ou absence de Dieu 
-  manifestées par le même silence ».90 Ainsi, le fils, le premier homme, désespère de 
l'impossible, l'impossible rencontre avec l'origine (la mère ou Dieu), puisqu'ils sont tous 
les deux inaccessibles de par leur silence et leur éloignement. Cependant, le mutisme 
maternel révèle aussi à l'enfant tout l'amour qu'il cache. Malgré le silence de la mère, le 
fils découvre, derrière l'absence de mots, tout l'amour qu'elle a pour lui, car l'état de la 
mère transcende le besoin de langage.91 Les paroles deviennent inutiles, il faut 
seulement percevoir ce qui est -  et l'amour est sans langage.
85R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 71.
86G. MONTGOMERY. « La mère sacrée dans Le Premier homme », p. 66.
*7lbid., p. 70.
u lbid„ p. 67.
sqlbid., p. 77.
wlbid.
q'lbid., p. 81.
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Selon Montgomery, « on assiste à une élévation spirituelle de la mère par le fils qui la 
transporte ailleurs, la faisant accéder à un temps et un espace autres, transcendant le 
quotidien ».92 Ainsi, la mère accède à un espace et un temps sacrés et devient 
littéralement la religion du fils comme l'énonce François Noudelmann :
[...] les pères absents laissent la voie libre, donnent voix au fils de la mère, 
au premier homme [...]. Christ absurde car sans message, ce premier 
homme n'est l'enfant d'aucun père charnel ni spirituel, SA RELIGION NE LE 
RELIE QU'À LA MÈRE. Dès lors, s'il veut éviter l'angélisme, il lui fau t inventer 
la loi.93
Rappelons que le père de Camus a effectivement été malencontreusement éclipsé de la 
vie de son enfant (décédé prématurément pendant la Première Guerre mondiale, alors 
que le petit Albert n'avait même pas un an), le fils (Camus ou son alter ego, Jacques 
Cormery, dans Le premier homme) devient donc le premier homme qui doit créer sa 
propre morale. Malgré tout le travail à accomplir par le fils, la mère demeure toujours 
pour lui la source et le refuge à la fois inspirants et aimants qui lui rappellent son 
origine.
Toutefois, l'étude de Montgomery va au-delà du très fréquenté symbole maternel, car 
elle fait du féminin (mère ou femme) le lieu privilégié du sacré camusien. Selon elle, les 
personnages féminins (davantage présents dans l'œuvre dramatique de Camus) 
montrent la voie pour s'accomplir et donner du sens à la vie : « pour Camus, seule la vie
1,2G. MONTGOMERY. « La mère sacrée dans Le Premier homme », p. 78.
n lbid., p. 79 [en majuscule dans le texte).
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est sacrée, et c'est parce que la femme camusienne trouve le sens dans la
transcendance de la condition absurde qu'elle s'oriente, en se libérant, vers cette
« nouvelle ère du sacré » ».94 C'est donc la femme qui réussit à réintégrer le sacré avec
mesure dans son existence en surpassant l'absurdité de la condition humaine. Elle
réalise ainsi l'un des objectifs que Camus désirait tant atteindre.
*
Pour tout dire, ces lectures sur le Sacré camusien mettent en évidence ses diverses 
formes, c'est-à-dire que certains spécialistes se plaisent à analyser l'attitude et la 
perception que Camus entretient face au sacré, d'autres s'intéressent davantage aux 
figures et aux symboles qui le matérialisent dans les écrits (que ce soit par des images 
bibliques ou une lecture du féminin par exemple); mais trop rares sont ceux qui se 
préoccupent de l'expérience du sacré camusien. C'est justement cet aspect que nous 
souhaitons étudier pour en relever les signes, car à de multiples reprises, les 
personnages inventés par l'auteur semblent vivre des moments inordinaires, empreints 
de transcendance.
III. L'expérience du sacré camusien
À une époque où le désenchantement du monde semble inévitable, car les avancées de 
la science et de la raison diminuent la « capacité d'enchantement » de l'humain (qui 
croit de moins en moins aux mythes, aux divinités et au surnaturel),95 on pourrait
l)4G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule [...), p. 18.
95G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 26-27.
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présumer que le sacré, lui aussi, aurait tendance à être évacué de l'expérience humaine. 
Or, il n'en est rien selon la théorie des déplacements du sacré à laquelle plusieurs 
spécialistes se rallient (Bastide et Ménard, entre autres) :
Selon cette théorie, l'expérience du sacré ne disparaît pas forcément avec 
les grandes avancées du processus de sécularisation (des institutions et de 
la culture); elle a simplement tendance à se déplacer vers d'autres 
« objets » et dans des sphères de l'existence différentes des institutions 
religieuses où elle se vivait traditionnellement.96
L'expérience du sacré camusien représente parfaitement cette théorie des 
déplacements du sacré. Elle n'est pas encombrée par les formes traditionnelles comme 
les rituels ou les objets religieux. Au contraire, « Camus redessine [...] les contours d'un 
sacré délesté de la lourdeur des cérémonies et des rituels convenus ainsi que des objets 
de culte qui le dégradent ».97 L'expérience sacrale camusienne tente le plus possible de 
rester dans la simplicité, à travers les éléments qui s'offrent naturellement à l'humain. 
Dès lors, « la configuration du sacré s'articule autour de la mer, du soleil, de la nature 
méditerranéenne en général, de la pauvreté et de la noblesse des sentiments ».98 Le lieu 
de l'expérience du sacré camusiense situe généralement à l'extérieur des places de culte 
habituelles, construites de toutes pièces. Il favorise ainsi une plus grande accessibilité à 
tous, puisqu'il n'est associé à aucun établissement. Il quitte donc la forme convenue de
96G. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 28 [c'est Ménard qui souligne].
97 x
M.K. HAOUET. « Écrire l'exil. Entre le sacré et le profane » dans Le Sacré e t le Profane dans les 
littératures de langue française, p. 292.
™lbid., p. 294.
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l'institution pour migrer au cœur de l'humain et de sa communion avec la nature, il 
« symbolise l'union ancienne de l'homme avec le cosmos » ."
Ainsi, c'est devant et avec ce cosmos que le personnage camusien expérimente le sacré. 
Une expérience singulière qui souligne le meilleur de l'humain : « ce qu'il y a de meilleur 
en l'homme, c'est de pouvoir frémir. Le monde a beau lui faire payer le sentiment, 
l'homme, saisi, s'émeut profondément devant l'énorme. »100 Ce passage tiré du Faust 
de Goethe introduit magnifiquement l'aspect du sacré que nous aborderons à travers 
les écrits de Camus, c'est-à-dire un sacré qui va au-delà des symboles et qui est plutôt 
présenté « en tant qu'expérience marquante dans la vie des individus ».101 Tout comme 
dans l'extrait de Goethe, on y décèle une expérience inordinaire qui révèle la capacité 
de l'humain à frémir, à s'émouvoir devant le plus grand que lui -  la vie, le monde, le 
mystère. Nous abondons dans le même sens qu'Otto, pour qui « le sacré n'est pas 
d'abord une idée ou un concept, mais avant tout une expérience, et une expérience 
d'ordre essentiellement affectif, émotionnel »,102 qui concorde avec ces « moments de 
grâce [...], [c]es instants où nous avons le sentiment rare d'être enfin réconcilié avec le 
monde ».103 Ici, l'expérience du sacré camusien est moins vécue par le biais des mythes 
ou des rituels que dans l'intim ité du cœur des personnages. Elle devient profondément 
existentielle :
"M .K . HAOUET. « Écrire l'exil. Entre le sacré et le profane », p. 298.
100 Citation (de Faust, 2e partie, de Goethe) en exergue dans Le sacré d'Otto.
I0IG. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 30-31 [c'est Ménard qui souligne].
w2lbid., p. 31 [c'est Ménard qui souligne].
103L. FERRY. Apprendre à vivre, p. 65.
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[...] si le sacré s'objective dans des phénomènes culturels (mythes et rites), 
qui donnent lieu à une transmission externe, comme le langage ou les 
mœurs, il implique aussi toujours des états intérieurs spécifiques. Il existe 
donc une expérience psychique et existentielle propre au sacré, qui se 
reconnaît aussi bien dans des états émotionnels et affectifs subjectifs qu'à 
des signes objectifs du monde qui sous-tendent des représentations et des 
discours.10*
Comme le dit si bien Wunenburger, le sacré se matérialise sur deux plans : l'un objectif 
(par la religion, les mythes, les rituels), l'autre subjectif (par l'expérience personnelle de 
chaque humain et des sentiments qui en résultent). Le personnage camusien, lui, vivra 
davantage cette expérience sur le plan subjectif, d'une façon très intérieure, même si, 
pour qu'elle ait lieu, il devra être en contact direct avec un élément extérieur : la nature. 
Cette proximité avec la nature105 incarne peut-être la seule forme de « rituel », en 
dehors de tout lien avec une religion quelconque, qui accompagne l'expérience sacrale 
camusienne.
Normalement, l'expérience du sacré, même si elle peut être vécue de façon individuelle,
finit inévitablement par être « domestiquée » et intégrée à la collectivité. Elle « ne reste
jamais privée et intime; partagée par les membres d'une communauté, elle aboutit à
une mise en forme collective par l'intermédiaire de mythes et de rites religieux ».106
Forcément, elle est
structurée par le symbole, le mythe et le rite, [elle] est toujours prise en 
charge par une institution, au point d'envahir peu à peu toutes les formes
WUNENBURGER. Le sacré, p. 10-11.
l05Les liens entre la nature et le personnage camusien seront éclairés à l'aide des concepts écocritiques de 
résonance et de médiance dans le prochain chapitre.
106J.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 22.
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d'une culture, en servant de fondement à la religion, en participant à 
l'institution d'un ordre hiérarchique et politique, en assurant une sorte de 
régulation des conduites sociales [...].107
Or, chez Camus, l'expérience du sacré se situe à l'opposé de cette structuration. Elle 
reste profondément intime et individuelle -  le personnage étant seul, la plupart du 
temps, ou en retrait du bourdonnement humain quand elle survient. Malgré sa 
dimension privée et intime, l'expérience du sacré camusien permet étrangement au 
protagoniste d'être plus que jamais solidaire de la race humaine - même si elle est vécue 
en solitaire. De plus, il apprivoise en quelque sorte un « sacré sauvage »,108 loin d'être 
encadré ou institutionnalisé. De nos jours, « le désir -  ou le besoin, comme on voudra -  
d'accéder au sacré est toujours là, mais comme délié des formes religieuses qui l'avaient 
jusque-là géré en vue d'une domestication bénéfique. Le sacré est en quelque sorte 
rendu à ses virtualités sauvages ».109 Il n'y a aucun doute que chez les personnages 
camusiens persiste un certain désir de rencontrer le sacré. Et une fois qu'ils ont 
expérimenté ce « sacré sauvage » (donc un sacré hors institution), ils ne tentent 
d'aucune façon de se l'approprier, de le gérer, de vouer un culte à cette puissance 
mystérieuse ou d'en faire les bases d'une nouvelle religion. Toutefois, comme le 
mentionne Ménard, gardons à l'esprit que ce « sacré sauvage » ne rime pas 
nécessairement avec destruction et ravages. Ce n'est pas parce qu'il n'est pas 
« contrôlé » qu'il devient automatiquement dangereux. Au contraire, dans cette 
communion avec la nature, l'humain renoue avec une forme immémoriale de sacré,
107J.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 44.
I08R. BASTIDE. Le sacré sauvages : et autres essais, 236 p.
ioqG. MÉNARD. Petit traité de la vraie religion, p. 136.
fondamentalement positive et enracinée à même la condition humaine. Ainsi, pour se 
déployer, ce sacré sauvage, ce sacré des origines, nécessitera la présence de quelques 
ingrédients essentiels, que nous allons relever, pour que le protagoniste puisse 
expérimenter ses manifestations et résonner avec le monde.
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Cftapiïre z
ùs manifestations de ?expérience du sacré camusien
Et ouvertement je  vouai mon cœur à la terre grave et souffrante, et 
souvent dans la nuit sacrée, je  lui promis de l'aimer fidèlement 
jusqu'à la mort, sans peur, avec son lourd fardeau de fatalité, et de ne 
mépriser aucune de ses énigmes. Ainsi, je  me liai à elle d'un lien 
mortel.
~7fô(der(in, La M ort d'Empédocle
(C itation en exergue de L'hom m e révo lté  
. d 'A lb ert Camus)
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Même si les préoccupations métaphysiques de Camus s'annoncent dès la rédaction de 
son mémoire Métaphysique chrétienne et néoplatonisme, c'est véritablement dans 
Noces que l'on retrouve la force de l'expérience du sacré camusien. Avant d'y plonger, 
résumons l'ouvrage pour en avoir une vue d'ensemble. Noces(1939) s'insère dans les 
premiers écrits de l'auteur; il se présente à la suite de La mort heureuse (qu'on pourrait 
qualifier comme une genèse de L'étranger, publiée de façon posthume) et des essais de 
L'envers et l'endroit (1937). Noces clôt les écrits de jeunesse, car ce sont le très connu 
L'étranger (1942) ainsi que Le mythe de Sisyphe (1942) qui lui succéderont.
À l'image de L'envers et l'endroit, Noces ne propose pas une intrigue quelconque, mais 
se présente plutôt comme un recueil de quatre essais. Loin d'être décousus, ces textes 
se suivent par le biais des réflexions d'un narrateur, qui semble être le même tout au 
long des pages. Ce narrateur, qu'on peut raisonnablement prendre pour Camus lui- 
même,110 reste inconnu. Il s'exprime souvent au « je », parfois au « nous »; cependant 
on ne sait jamais clairement qui est ce « nous », sinon des amis qui lui sont proches, 
mais qui demeurent tout de même effacés. Peu importe le pronom employé, celui qui 
raconte ne souhaite qu'une seule chose : nous faire part de ses réflexions au contact de 
la terre méditerranéenne.
"°ll est éclairant de noter que Noces s'inspire de la vie de Camus et de ses ballades régulières autour 
d'Alger. Né en Algérie (en 1913), élevé par une mère absente et silencieuse ainsi qu'une grand-mère 
rude, aux airs de tyran, l'écrivain a grandi dans une certaine pauvreté matérielle. Camus parle toujours 
de la richesse et de la beauté gratuites du soleil et de la mer, omniprésents dans son pays, auxquelles il 
a eu accès pendant sa jeunesse. Il dit souvent que son existence a débuté dans la plénitude, la lumière, 
puis que le temps de la guerre et des désillusions est venu...
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L'ouvrage s'ouvre avec « Noces à Tipasa », un lieu où les ruines s'entrelacent avec une 
nature riche et variée. Cet endroit revêt les traits d'un paradis, un éden, où le narrateur 
s'identifie à la nature; c'est littéralement la célébration des noces entre l'humain et le 
monde. Face à la beauté de ce paysage, on ne peut que ressentir plénitude, jouissance 
et amour de vivre. Ensuite vient « Le vent à Djémila », où, comme le suggère le titre, le 
vent sera omniprésent. Djémila est également un lieu où les ruines se mêlent à la 
nature, sauf que face à la beauté du paysage, le promeneur est habité par une certaine 
lucidité qui lui permettra de constater la finitude humaine. Suit « L'été à Alger » qui 
offre une description de cette ville et de ses habitants, là où la beauté du monde côtoie 
la pauvreté humaine. Dans cet essai, le narrateur insiste sur l'importance de la 
dimension corporelle pour ce peuple méditerranéen qui vit davantage par le corps et 
moins par l'esprit. Enfin, « Le désert » termine l'ouvrage. Ici on quitte les côtes 
africaines pour se retrouver en Italie, plus précisément à Pise et à Florence. Toutefois, 
même si nous sommes à l'extérieur de l'Algérie, nous demeurons toujours dans un 
espace méditerranéen et souvent dans la campagne florentine, donc proche de la 
nature. En ces lieux, les réflexions partagées porteront davantage sur la révolte face à la 
finitude humaine et, paradoxalement, sur un certain consentement envers celle-ci.
La notion de résonance, issue de l'écocritique, nous permettra de mieux comprendre les 
liens entre l'humain et le monde dans les manifestations du sacré camusien à travers 
ces quatre essais de Noces. De plus, cette résonance serait directement associée à
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l'irruption de l'expérience du sacré, car « [...] avant d'être une séparation ou une 
opposition [au profane,] le sacré est une relation. »m La résonance permet donc à 
l'humain de s'unir au monde, d'être en relation avec lui et, par le fait même, de vivre le 
sacré. Quant au « monde » du personnage camusien, il sera principalement celui de 
l'Algérie, pays inlassablement présent dans la majorité des écrits de notre auteur.
I. La communion avec la nature 
L'Algérie : terre de résonances
La communion avec la natureconstitue le point de départ qui donne l'occasion au 
narrateur de résonner avec le monde. Si Camus « aime la nature, c'est dans la relation 
[donc la résonance] qu'elle entretient avec l'humanité depuis toujours et encore. Ce 
n'est que dans la confrontation avec le monde des hommes qu'il lui trouve sa grandeur 
et sa beauté, ses leçons si elle en a à donner. »112 Quelle nature permettra au 
personnage de vivre une telle communion? Ici, le dialogue s'établit avec la mer, l'eau, le 
ciel, le vent, le soleil, la lumière, les végétaux, etc. Ces éléments, omniprésents tout au 
long de Noces, s'inscrivent dans un paysage méditerranéen, celui de l'Algérie, 
notamment avec Tipasa (« Noces à Tipasa »), ville côtière où l'on retrouve des vestiges 
de la civilisation romaine; Djémila (« Le vent à Djémila ») qui contient des ruines encore 
plus monumentales et Alger (« L'été à Alger »), la capitale et ses plages qui s'ouvrent sur 
l'océan. En dehors de ce tableau algérois, on retrouve également celui de l'Italie (« Le
U1J. GRAND'MAISON. Le monde e t le sacré, p. 128.
" 2J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 82 [c'est nous qui soulignons].
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désert »), avec Florence et Pise. « Et ce qui émeut Camus à Alger comme à Florence 
c'est le paysage naturel où la main de l'homme ne semble pas avoir de prise ».ll3Dès les 
premières phrases, nous sentons que nous entrons dans un monde où la nature 
prédomine : « Au printemps, Tipasa est habitée par les dieux et les dieux parlent dans le 
soleil et l'odeur des absinthes, la mer cuirassée d'argent, le ciel bleu écru, les ruines 
couvertes de fleurs et la lumière à gros bouillons dans les amas de pierre. »U4
La présence de ces éléments imprègne toutes les pages de Noces. Le narrateur baigne 
dans un univers de soleil, de plantes, de ciel, de mer, de fleurs, de lumière et de pierre. 
En fait, ces forces de la nature sont si importantes et imposantes, qu'elles en deviennent 
de véritables dieux, ou du moins elles portent en elles un certain caractère divin, comme 
en témoigne le passage précédent. Ces « dieux naturels » s'incarnent à travers les 
éléments terrestres « purs », à l'état brut : des éléments qui précédaient l'existence 
humaine et qui lui survivront. Ici, le sacré n'est pas expérimenté par les églises ou les 
iconographies traditionnelles de Dieu, mais plutôt par la nature. Le temple du sacré ne 
se restreint plus à un bâtiment, il s'ouvre sur le monde, il est le monde, ou plutôt cette 
relation de l'humain au monde. Donc, « les essais de Camus témoignent que son 
expérience du sacré, il la trouve dans la nature plutôt que dans un Dieu qui transcende 
la nature. »115 Les éléments naturels deviennent des vecteurs du sacré, car « [d]e
m M . BERNIER. « Les couples : de la réunion à l'enracinement » dans Analyses & réflexions sur Albert 
Camus « Noces », p. 56.
1 hA. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 11.
" 5S. CHANDRA. Camus et l'Inde, p. 184.
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manière générale, la Lune et le Soleil, les cycles végétatifs ou les quatre éléments (Eau, 
Air, Terre, Feu) constituent les axes des hiérophanies. »116
On relève également tout un champ lexical du mystère du monde dont la 
référence au sacré paraît explicite « [...] cette force profonde qui les ramène 
au centre des choses qui tombent » et l'allusion a des instants « peuplés de 
signes et d'appels secrets » ainsi que les termes « d'initiation », 
d'« illuminations », ou de « mystes dionysiens », voire de « communion 
avec un mystère sacré ». Le mot gloire repris [...] et associé à l'amour et à la 
jo ie évoque également un univers mystique tout comme les fréquentes 
références à l'âme et la comparaison du paysage de Pise à « des évangiles 
de pierre, de ciel et d'eau » .117
Ainsi, à travers cette aura de mystère et de sacré que recèle le paysage, la vision de la 
nature du narrateur rappelle deux des mythes les plus anciens, soit celui du Paradis et 
celui de la terre comme matrice et symbole du féminin.
Le Paradis : un royaume méditerranéen
L'un des mythes auquel on pourrait identifier la nature dans Noces (plus 
particulièrement dans « Noces à Tipasa ») est celui du Paradis. Ici, la nature est proche 
de l'Éden, car elle est dépeinte par son abondance et son aspect luxuriant. Même avant 
d'arriver à l'orée des ruines de Tipasa, on sent la proximité du paradis, déjà la nature 
prend des couleurs et un aspect plus généreux :
1I6J.-J. WUNENBURGER. Le sacré, p. 17.
1 l7A. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 83-84.
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Nous entrons dans un monde jaune et bleu où nous accueille le soupir 
odorant et âcre de la terre d'été en Algérie. Partout, des bougainvillées 
rosat dépassent les murs des villas; dans les jardins des hibiscus au rouge 
encore pâle, une profusion de roses thé épaisses comme de la crème et de 
délicates bordures de longs iris bleus.118
Puis, en arrivant à Tipasa, l'ivresse d'un paradis enchanteur guette le promeneur :
Avant d'entrer dans le royaume des ruines, pour la dernière fois nous 
sommes spectateurs. /  Au bout de quelques pas, les absinthes nous 
prennent à la gorge. Leur laine grise couvre les ruines à perte de vue. Leur 
essence fermente sous la chaleur, et de la terre au soleil monte sur toute 
l'étendue du monde un alcool généreux qui fa it  vaciller le ciel.119
La nature proposée dans les récits de Camus, loin d'être inerte, incarne plus qu'un 
décor, et si par moment elle sommeille, elle n'hésite pas à interagir avec les 
personnages. C'est ainsi que « parfois le monde somnole, apaisé, conservant tout son 
mystère comme le grenadier « aux petits poings fermés » mais le plus souvent il agresse 
le promeneur, s'impose à lui [...]. Progressivement [...] Camus suscite une vision 
dynamique de la nature qui vient à la rencontre de l'homme et le provoque [...] ».120 
Même si Prudhen suggère que la nature agresse et provoque le protagoniste, nous 
préférons la percevoir comme une entité vivante et active envers le personnage, car ce 
dernier ne la perçoit pas comme une adversaire, une ennemie; au contraire, il apprécie
1 i8A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 11-12.
U9lbid., p. 12-13.
I20A. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 83.
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sa présence et recherche ses manifestations. C'est pourquoi il sera attentif à chaque 
signe qui compose l'étoffe de ce paradis de beauté et de lumière.
Ici, le paradis apparaît comme un monde empreint de couleurs (jaune, bleu, rosat, 
rouge, rose, gris),
il re jo in t l'univers hallucinato ire d 'un Van Gogh avec ses « m ontagnes violettes », 
ses « nuages rouges » ou ses vols « d 'o iseaux noirs sur l'horizon v e rt ». On se sen t , 
com m e aveuglé p a r  l'in tensité des vibrations d 'un paysage d o n t chaque nuance  
p a ra ît  nécessaire p o u r com poser la  lum ière  com m e a u ta n t d 'é lém ents de la  
g am m e chrom atique. Peu à  peu  to u t se confond dans le parado xe d 'une  
cam pagne « noire de soleil » ou dans « l'éblouissem ent m ultico lore du ciel b lanc  
de ch aleur ». Ainsi la  couleur a p p ara ît-e lle  com m e une inv ita tion  au  bonheur. 121
De plus, comme nous l'avons remarqué dans les extraits précédents, cet environnement 
regorge de végétation odorante et colorée (bougainvillées, jardins, hibiscus, roses, iris, 
absinthes) et de chaleur, puisqu'il est décrit en pleine saison estivale. Notons 
également, comme le précise Santerre, que les végétaux semblent éternels dans les 
écrits camusiens, ils ne sont pas appelés à pourrir :
Le monde végétal est joyeux et lui seul ne connaît pas le contraste : sa 
nature éphémère, le pourrissement qui le guette, l'image même de la 
finitude ne sont jamais évoqués comme cela est si souvent le cas dans la 
poésie. Dans des textes qui disent la mort, lui seul est épargné de cette 
symbolique pourtant évidente à beaucoup. Au contraire, il est la vie dans sa 
diversité, dans la richesse de ses couleurs, dans le mystère que ses noms 
étranges évoquent, dans l'abondance avec laquelle il se produit.122
l2lA. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 82.
I22J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 84.
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Ceux qui pénètrent dans ce paradis végétal ne sont plus que de simples spectateurs/23 
ils participent à ce « grand libertinage » entre l'humain et la nature. Dans ces fragments, 
on sent déjà les résonances entre l'humain et son environnement par les descriptions de 
cette nature abondante, mais surtout par l'ivresse qu'elle fait vivre à ses visiteurs.
En fait, en dehors de cette végétation généreuse et enivrante, le reste paraît bien vain 
au narrateur. Il ne souhaite qu'une seule chose : être toujours plus près d'elle. Il n'y a 
qu'elle qui compte lorsqu'il énonce : « Nous marchons à la rencontre de l'amour et du 
désir. Nous ne cherchons pas de leçons, ni l'amère philosophie qu'on demande à la 
grandeur. Hors du soleil, des baisers et des parfums sauvages, tout nous paraît 
futile. »124
La nature compte plus que tout et le protagoniste ne souhaite qu'accorder sa 
respiration à celle du monde : « Que d'heures passées à écraser les absinthes, à caresser 
les ruines, à tenter d'accorder ma respiration aux soupirs tumultueux du monde! »125 
Tipasa reflète donc ce paradis où l'humain peut s'enivrer d'une nature généreuse pour 
retrouver son essence profonde qui rejoint celle du monde. Il n'y a plus que l'amour et 
le désir du monde qui importent, ne faire qu'un avec l'univers, respirer d'un même
l23Rappelons-nous les lignes précédentes : « Avant d'entrer dans le royaume des ruines, pour la dernière 
fois nous sommes spectateurs » (A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 12).
I24A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 13.
r-slbid.
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souffle, au même rythme. Dès lors, ce désir d'union entre le narrateur et son 
environnement laisse entrevoir le principe de résonance élaboré par Bureau. À Tipasa, 
l'humain s'identifie au monde qui l'entoure, il cherche à se lier à lui et à vibrer avec tous 
les présents que cette nature lui offre sans restriction.
Bref, à travers ce désir d'accord profond entre l'humain et la terre, on retrouve « le 
mythe du Paradis terrestre » qui refait surface « sous la forme d'une grande nature, 
hors des villes ».126 Les personnages camusiens qui viendront après Noces seront habités 
par « cette nostalgie édénique »127 qu'ils souhaitent profondément retrouver, même 
s'ils ne peuvent clairement la nommer. Selon certains auteurs, le bonheur poursuivi par 
Camus se confond « avec la conscience d'être un avec l'Éternel. Et dans ce sens, toute 
son œuvre n'est qu'un effort de retour, pour reproduire cet instant privilégié du 
début. »128 C'est par le biais des personnages que cet instant privilégié du début associé 
au royaume, à l'Éden, sera retrouvé. Faire un avec l'Éternel129 (c'est-à-dire la nature, 
puisque c'est elle seule qui a le privilège de durer) semble passer par la communion 
entre l'humain et son environnement. Ce retour à l'Éden, c'est « Noces à Tipasa » qui en 
est le porteur principal. En fait, ce n'est pas un retour, mais bien plutôt le 
commencement. « Noces à Tipasa » est l'Éden. Dans les ouvrages ultérieurs, les
l26A. SIROIS. Mythes et symboles dans la littérature québécoise, p. 8.
l21lbid.
I28P. NGUYEN-VAN-HUY. La métaphysique du bonheur chez Albert Camus, p. XIII.
l2l)Quoique cette terminologie fasse un peu « divine » (faire un avec l'Éternel), rappelons-nous le sens de 
cet « Éternel » dans une perspective camusienne (sans Dieu), qui pourrait davantage être associée au 
royaume ou au temps des origines, celui où l'humain vivait au même diapason que son environnement 
- le bonheur d'appartenir au monde.
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personnages seront en exil de ce paradis dépeint dans les quelques pages de cet essai. 
Ils ressentiront souvent cette nostalgie du royaume, comme s'ils souhaitaient retrouver 
cette unité première qui unit l'humain avec le monde. En ce sens, pensons par exemple 
à Janine dans « La femme adultère » qui « ne pouvait détacher ses regards de l'horizon. 
Là-bas, [...] à cet endroit où le ciel et la terre se rejoignaient dans une ligne pure, là-bas, 
lui semblait-il soudain, quelque chose l'attendait qu'elle avait ignoré jusqu'à ce jour et 
qui pourtant n'avait cessé de lui manquer ».130
Un paysage aux traits humains
Jusqu'à maintenant, on peut constater à quel point la nature est omniprésente dans le 
récit. En fait, son importance est telle, qu'elle revêt les traits d'un personnage par 
moment; même Mersault la voit ainsi : « Le monde, ici, devient personnage, comptait 
parmi ceux dont nous prenons plus volontiers conseil, chez qui l'équilibre n'a pas tué 
l'amour ».131 Cette perception est reconduite par le narrateur de Noces lorsqu'il dépeint 
Tipasa :
Tipasa m'apparaît comme ces personnages qu'on décrit pour signifier 
indirectement un point de vue sur le monde. Comme eux, elle témoigne [...].
Elle est aujourd'hui mon personnage et il me semble qu'à le caresser et le 
décrire, mon ivresse n'aura plus de f in } 22
noA. CAMUS, « La femme adultère », L'exil e t le royaume, p. 26.
m A. CAMUS. La mort heureuse, p. 131.
m A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 18.
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Tipasa incarne un personnage que le promeneur aime caresser et décrire. C'est par elle 
qu'il s'enivre en exposant la beauté du monde et la parenté entre celui-ci et l'humain. 
Les termes employés (les caresses et l'ivresse) par le promeneur suggèrent une relation 
privilégiée, voire intime et amoureuse, entre lui et Tipasa, comme si le lieu revêtait un 
caractère féminin. Les ruines deviennent un alter ego, avec un corps, qui permet une 
relation sensuelle entre le narrateur et son environnement.
Enfin, la nature est littéralement personnifiée, voire anthropomorphisée, car le 
narrateur la décrit souvent en lui prêtant des comportements humains, comme si elle 
avait un corps. Par exemple, lorsqu'il remarque « la masse noire du Chenoua [une 
montagne] » qui « s'ébranle d'un rythme sûr et pesant pour aller s'accroupir dans la 
mer »133, ou lorsqu'il compare les « premières pluies de septembre » aux « premières 
larmes de la terre délivrée ».134 Ici, les métaphores sont puissantes, les montagnes 
s'accroupissent dans la mer et la terre pleure. La nature se déplace tel un corps humain 
dans l'espace, mais il y a plus, elle ressent des émotions. Elle est modelée à l'image de 
l'homme ou de la femme pour intensifier leurs ressemblances : d'un côté, le 
protagoniste veut vivre par la nature; d'un autre côté, le paysage prend forme humaine. 
Cette anthropomorphisation incarne un aspect du concept écocritique de médiance, 
puisque les éléments naturels adoptent un comportement humain, ils se font plus
m A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 11.
U4A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 50.
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proches et le personnage camusien ressent davantage de familiarité, de parenté avec 
son environnement.
Fait intéressant, dans Noces, mais également dans plusieurs ouvrages de Camus, le 
souffle et la respiration sont des images qui reviennent régulièrement hanter le récit, 
entre autres à travers la personnification de la nature. Le narrateur mentionne souvent 
« cette grande respiration du monde »135 ou encore le « soupir odorant et âcre de la 
terre d'été en Algérie »136, comme si le monde était réellement animé par un souffle de 
vie, tout comme l'humain. Cette terre qui respire et donne la vie n'est pas sans rappeler 
ses accointances avec le maternel.
La Terre-Mère
La Terre-Mère, incarne le « mythe central, de la plus lointaine des origines, celui de [...] 
Gaïa, la première à naître du chaos ».137 Elle est reliée « aux visions anciennes du 
monde, en ce qui touche aux quatre éléments primordiaux : la terre, l'eau, l'air, le 
feu ». Ces quatre éléments font partie intégrante de Noces, la terre est le lieu par 
excellence qui supporte la communion de l'humain au monde, avec sa végétation 
florissante; l'eau est omniprésente à travers la mer, toujours là, au loin ou très près, le 
narrateur peut la sentir et l'entendre; l'air se transforme en vent à Djémila et le feu
l35A. CAMUS. « Le désert », Noces, p. 67.
I36A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 11.
1 ” a. SIROIS. Mythes et symboles dans la littérature québécoise, p. 16-18.
1 n lbid.
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transparaît à travers la lumière ou le soleil, qui enveloppe chaleureusement les 
éléments et le protagoniste, ou alors qui brûle le paysage. Ces symboles permettent un 
retour à la nature, à l'essence du monde, et rappellent ce temps prim itif où l'humain 
percevait la terre comme une mère. La Terre-Mère étant à la fois l'origine du monde et 
aussi sa fin, l'endroit d'où l'on naît et où l'on retourne, par la mort. Elle donne la vie, 
mais elle fin it par tout reprendre, même les constructions humaines qu'on croyait 
éternelles.
Le narrateur de Noces se promène régulièrement dans les ruines, ces vestiges des 
anciennes civilisations qui ont voulu conquérir la puissance, la gloire, ainsi que 
l'immortalité en érigeant des bâtiments grandioses. Malgré l'apogée et le rayonnement 
de certaines, l'effet du temps et la patience de la nature auront eu raison de leur 
grandeur. En ce sens, le protagoniste affirme que « [l]e monde fin it toujours par vaincre 
l'histoire. »139 Tout retourne donc à la Terre-Mère :
Dans ce mariage des ruines et du printemps, les ruines sont redevenues 
pierres, et perdant le poli imposé par l'homme, sont rentrées dans la 
nature. Pour le retour de ses filles prodigues, la nature a prodigué les fleurs. 
Entre les dalles du forum, l'héliotrope pousse sa tête ronde et blanche, et 
les géraniums rouges versent leur sang sur ce qui fu t  maisons, temples et 
places publiques. Comme ces hommes que beaucoup de science ramène à 
Dieu, beaucoup d'années ont ramené les ruines à ta maison de leur mère. 
Aujourd'hui enfin leur passé les quitte, et rien ne les distrait de cette force 
profonde qui les ramène au centre des choses qui tombent.140
I39A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 31-32.
I40A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 13.
Ces ruines rappellent le caractère mortel et éphémère de l'être humain, puisque la 
nature reprend tout, survit à l'humain et à ses créations. On sent également à travers ce 
passage une valorisation de la nature de la part du narrateur, comme si elle était le 
centre, l'origine, où les éléments peuvent être simplement eux-mêmes, à l'état brut et 
pur, sans prétendre être autre chose. Ainsi, lorsque les ruines redeviennent pierres, on 
pourrait dire qu'elles retrouvent leur essence première dans ce retour à la nature. Elles 
ne sont plus détournées de leur chemin et sont délivrées de l'histoire. Le narrateur ne 
souhaite pas transformer cette nature, mais plutôt la contempler et l'admirer. Ici, la 
nature est « non domestiquée, non exploitée, non soumise à l'idée de progrès » ,141 elle 
doit demeurer intacte. On pourrait même supposer que le personnage déambule dans 
cette nature originelle dans l'espoir de retrouver sa mesure profonde, ce moment où il 
pourra enfin vivre en accord parfait avec le monde, ce moment où se loge l'expérience 
sacrale camusienne.
Pour éclairer différemment ces questions, citons une étude écocritique de Robert 
Harrison142 sur La nausée de Jean-Paul Sartre, figure littéraire inséparable de la vie et de 
l'œuvre de Camus, qui suggère que le père de l'existentialisme affiche une perception 
de la nature totalement à l'opposé de celle qu'on rencontre dans les écrits camusiens. 
C'est à travers les réflexions du personnage principal, Roquentin, et ses promenades
I4iA. ABBOU. « Le quotidien et le sacré : introduction à une nouvelle lecture de L'Étranger », p. 239-240.
l42Citation de La nausée de Jean-Paul Sartre tirée de : R. HARRISON. « Le cauchemar de Roquentin », 
Forêts : essai sur l'imaginaire occidental, p. 215-220.
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que l'on découvre que le protagoniste sartrien est loin de vivre une communion avec la 
nature; on parle plutôt d'une séparation, voire d'un dégoût profond. Au contraire du 
narrateur camusien qui contemple les ruines de Tipasa et qui ressent admiration et 
bonheur devant la Mère-Nature qui reprend ses droits sur les constructions humaines, 
Roquentin sera terrorisé par cette idée, qui lui rappelle encore plus l'absurdité de 
l'existence et son étrangeté face à son environnement naturel. Harrison mentionne que, 
à la fin du roman, le héros sartrien fait cette confession :
J'ai peur des villes. Mais il ne fa u t pas en sortir. Si on s'aventure trop loin, 
on rencontre le cercle de la Végétation. La Végétation a rampé pendant des 
kilomètres vers les villes. Elle attend. Quand la ville sera morte, la 
Végétation l'envahira, elle grimpera sur les pierres, elle les enserrera, les 
fouillera, les fera éclater de ses longues pinces noires; elle aveuglera les 
trous et laissera pendre partout ses pattes vertes. Il fau t rester dans les 
villes, tant qu'elles sont vivantes, il ne fau t pas pénétrer sous cette grande 
chevelure qui est à leur porte : il fau t la laisser onduler et craquer sans 
témoins. Dans les villes, si l'on sait s'arranger, choisir les heures où les bêtes 
digèrent ou dorment, dans leurs trous, derrière les amoncellements de 
détritus organiques, on ne rencontre guère que des minéraux, les moins 
effrayants des existants.l43
Roquentin est donc condamné à la ville volontairement, car il perçoit la nature comme 
une bête qui attend et qui, lentement, reprendra le dessus sur l'humanité, comme si elle 
incarnait la mort. Ses longues pinces noires ne rappellent-elles pas la légendaire 
faucheuse, prête à mettre un terme à la vie d'un seul coup de lame tranchante? Ainsi, 
Roquentin croit qu'il faut s'aventurer le moins possible dans la nature, qu'il ne faut 
surtout pas être témoin de ses actes et agissements. Il faut la laisser seule, ne créer
l43Citation de La nausée de Jean-Paul Sartre tirée de : R. HARRISON. « Le cauchemar de Roquentin », 
Forêts : essai sur l'imaginaire occidental, p. 220.
aucun lien, aucune relation avec elle. Comme l'énonce si bien Doubrovsky, la relation 
entre le héros camusien et la nature, « c'est l'expérience inverse de celle que constitue 
la « nausée » sartrienne, née du double sentiment du dualisme radical du sujet et de 
l'objet, de la séparation absolue de la conscience et de la nature [...] ».144 Soulignons que 
« [l]e sentiment d'union à la nature exprimé par [le protagoniste camusien] [...] révèle 
une attitude de confiance à l'égard du milieu. L'homme n'est plus contre la nature, mais 
avec elle. Cette relation [...] prédispose au jeu avec la matière et les forces 
naturelles. »l45En ce sens, le fossé se creuse inlassablement entre les personnages 
sartriens et camusiens. L'un s'éloigne des rencontres et résonances possibles avec le 
monde, qui sont perçues négativement, tandis que l'autre les cherche, les souhaite 
ardemment, pour vivre encore une fois cette plénitude, cette parenté avec lui.
L'Amante
En plus du symbole de la Terre-Mère, à l'origine du grand Tout, le narrateur prête aussi 
à la nature des comportements amoureux, par exemple lorsqu'il parle des « premiers 
rochers que la mer suce avec un bruit de baisers ».146 Cette érotisation de la nature 
suggère même l'union charnelle entre les éléments eux-mêmes, puis entre ces derniers 
et l'humain. Les résonances sont donc omniprésentes, à tous les niveaux, entre tout ce
l44S. DOUBROVSY. « La morale d'Albert Camus » dans le collectif Les critiques de notre temps et Camus, 
p. 157-158.
445J. GRIFFET. « Religions de la mer. Récits d'aventure et religiosité au XXe siècle », Religiologiques, n°8, 
p. 163-182.
I46A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 12.
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qui compose l'environnement du narrateur. Dans le passage suivant, la terre résonne 
avec le soleil, car elle s'offre à lui et de l'odeur de leur union naît l'amour de l'humain 
pour la terre :
Le soir ou après la pluie, la terre entière, son ventre mouillé d'une semence 
au parfum d'amande amère,, repose pour s'être donnée tout l'été au soleil.
Et voici qu'à nouveau, cette odeur consacre les noces de l'homme et de la 
terre, et fa it  lever en nous le seul amour vraiment viril en ce monde : 
périssable et généreux.147
Cette anthropomorphisation de la nature permet de souligner davantage la parenté 
entre l'humain et le monde : comme s'ils possédaient tous les deux un corps similaire, 
comme s'ils étaient issus de la même matière. La nature est ainsi humanisée (ici, elle a 
un ventre) et se fait plus proche du genre humain. Cette proximité fait naître l'amour au 
cœur du protagoniste : un amour immense pour la vie, mais qu'il sait temporaire, 
puisque l'amour de la vie est indissociable de la prise de conscience de la valeur de 
l'existence, mais surtout de sa durée que l'on sait éphémère.
À l'inverse de la personnification de la nature, le corps de la femme cultive parfois des 
liens étroits et mystérieux avec le monde. Parfois, le corps féminin devient le monde, 
comme lorsque Mersault observe Lucienne marcher et que
l47A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 50.
66
[d]ons ce mouvement, sa robe se plaquait contre elle et dessinait son ventre 
plat et bombé. Avec ses cheveux blonds en arrière, son nez petit et droit et 
l'élan magnifique de ses seins, elle figurait et sanctionnait une sorte 
d'accord secret qui la liait à la terre et ordonnait le monde autour de ses 
mouvements. [...] [Il] semblait à Patrice qu'elle lia it ses gestes au monde.148
Au-delà de la contemplation, Mersault souhaite être toujours plus près du monde et de 
Lucienne, deux entités qu'il confond, quand il se trouve devant le visage de sa 
compagne et souhaite l'embrasser :
Devant la nuit chargée d'étoiles à craquer, et la ville, comme un ciel 
renversé, gonflé des lumières humaines sous le souffle chaud et profond qui 
montait du port vers son visage, lui venait la soif de cette source tiède, la 
volonté sans frein de saisir sur ces lèvres vivantes tout le sens de ce monde 
inhumain et endormi, comme un silence enfermé dans sa bouche. Il se 
pencha et ce fu t comme s'il posait ses lèvres sur un oiseau. Lucienne gémit.
Il mordit dans ses lèvres et durant des secondes, bouche contre bouche, 
aspira cette tiédeur qui le transportait comme s'il serrait le monde dans ses 
bras. 149
À travers le corps de Lucienne se transpose aussi le monde. La femme et l'univers 
ne font qu'un sous cette chaude nuit. C'est ce mystère, ce silence, que le corps 
de la femme-monde renferme, que Mersault souhaite rejoindre, car le sens du 
monde y est inscrit. Cet exemple demeure le seul dans toute l'œuvre 
camusienne qui propose une certaine expérience du sacré par le biais d'un autre 
corps humain, de l'alliance charnelle avec la femme -  qui personnifie aussi le
l48A. CAMUS. La mort heureuse, p. 143.
'49lbid., p. 145.
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monde. Normalement, le protagoniste est seul, face à son environnement, et 
c'est son propre corps qui devient le vecteur de la communion avec la nature.
II. Le corps : pont entre l'humain et le monde 
L'importance de la dimension corporelle
Insistons sur le fait que cette résonance avec le monde n'est possible que grâce à l'un
des éléments essentiels de la nature profonde de l'humain : son corps. Tout au long des
expériences du sacré camusien vécues par les personnages, la dimension corporelle
demeure prédominante et valorisée. Dans Noces, l'essai « L'été à Alger » souligne tout
particulièrement son importance et à quel point elle a souvent été oubliée, voire
dénigrée, par les religions, les penseurs et les intellectuels. Le narrateur y retrace
l'histoire de l'évolution du corps :
Pour la première fois depuis deux mille ans, le corps a été mis nu sur des 
plages. Depuis vingt siècles, les hommes se sont attachés à rendre décentes 
l'insolence et la naïveté grecques, à diminuer la chair et compliquer l'habit. 
Aujourd'hui et par-dessus cette histoire, la course des jeunes gens sur les 
plages de la Méditerranée rejoint les gestes magnifiques des athlètes de 
Délos. Et à vivre ainsi près des corps et par le corps, on s'aperçoit qu'il a ses 
nuances, sa vie et, pour hasarder un non-sens, une psychologie, qui lui est 
propre.150
L'aspect charnel fait donc partie prenante de la vie et de la façon de l'expérimenter. 
Celui qui contemple les plages de la Méditerranée remarque que l'Algérie reflète la 
Grèce d'autrefois, puisque le corps y retrouve sa place, sa valorisation. Il s'impose plus
l50A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 36.
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que jamais et se dénude, sur les rivages de sable doré. Ainsi, un parallèle est créé entre
ces corps jeunes et vigoureux de la plage d'Alger et ceux des athlètes grecs; tous deux
sont élevés au rang d'idoles qui fascinent le narrateur par leur simplicité et leur naturel
à s'exposer physiquement. De plus, la corporéité reste un instrument essentiel pour
s'approcher du bonheur :
Camus retrouve ici toute une culture antique dans son apologie du corps 
redécouvert Celui-ci n'est pas, comme pour les chrétiens, un obstacle au 
bonheur, « un ennemi » qu'il fau t éduquer et subordonner à l'esprit.
Comme il n'y a pas de musique sans instrument, il n'est pas de bonheur, pas 
d'exaltation sans sensation.151
À Alger, le corps fait partie du paysage, il s'étale sur la plage et s'expose au soleil qui le
transforme et le dore. Une relation est créée, puisque le narrateur parle même d'un
dialogue entre les couleurs fraîches de la pierre des bâtiments et celles, plus sombres,
de la chair transformée par le soleil tout au long de l'été :
Et, à mesure qu'on avance dans le mois d'août et que le soleil grandit, le 
blanc des maisons se fa it  plus aveuglant et les peaux prennent une chaleur 
plus sombre. Comment alors ne pas s'identifier à ce dialogue de la pierre et 
de la chair à la mesure du soleil et des saisons?152
L'importance de la dimension corporelle est intimement liée à l'expérience de la 
résonance avec l'environnement, car Camus « valorise le corps, son ouverture sensible, 
sensorielle et sensuelle au monde ».153 Loin de vouloir le nier, il en fait un véritable 
médiateur entre l'humain et l'univers. Dans t'expérience du sacré camusien, le corps de 
l'humain devient l'axe cosmique, le pilier, l'axis mundi qui relie les éléments. C'est
l5,A. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 85. 
I5:A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 37.
15iN. J. FERRAND, « La présence au monde », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 24.
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« autour de cet axe cosmique [que] s'étend le « Monde » (= « notre monde »), par
conséquent l'axe se trouve « au milieu », dans le « nombril de la Terre », il est le Centre
du Monde. »154 Le personnage camusien, « [c]'est de tout son corps qu'il contemple,
c'est avec tous ses sens qu'il s'investit ».155 Ainsi, le corps devient le véhicule pour
expérimenter la communion avec le monde. Tous les sens forment un pont entre l'être
humain et son environnement :
[c]'est donc grâce au corps, en s'ouvrant à la multiplicité des sensations 
offertes, que s'établit un contact authentique. Le lecteur ne perçoit 
d'ailleurs la présence de l'homme qu'à travers son corps : ses yeux, ses cils, 
sa gorge, sa main, sa bouche qui dévore les fruits. Il reçoit un afflux de 
sensations multiples et mêlées.156
Le protagoniste n'est pas que spectateur à l'expérience, il y participe par tous ses sens. 
De nombreux passages témoignent de cette participation charnelle du narrateur tout au 
long des essais de Noces, la vue et l'odorat étant fortement sollicités : « Les yeux tentent 
vainement de saisir autre chose que des gouttes de lumière et de couleurs qui 
tremblent au bord des cils. L'odeur volumineuse des plantes aromatiques racle la gorge 
et suffoque dans la chaleur énorme ».157 Le protagoniste se loge au cœur de ce paradis 
sensoriel et s'y abandonne avec joie : « Enfoncé parmi les odeurs sauvages et les 
concerts d'insectes somnolents, j'ouvre les yeux et mon cœur à la grandeur
I *58insoutenable de ce ciel gorge de chaleur ». Il goûte pleinement le monde : « Mer, 
campagne, silence, parfums de cette terre, je m'emplissais d'une vie odorante et je
i54M. ELIADE. Le sacré e t le profane, p. 38.
I55G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule : le féminin e t le sacré dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 102.
I56N. J. FERRAND. « La présence au monde », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 24.
I57A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 11.
1 sglbid., p. 14.
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mordais dans le fru it déjà doré du monde, bouleversé de sentir son jus sucré et fort
couler le long de mes lèvres ».159 Cette métaphore avec le fruit gonflé de jus, mûri par le
soleil se retrouve également dans La mort heureuse, mais apparaît ici comme une
journée qui laisse couler son nectar sur l'étendue du monde, entrainant musique et
profusion d'odeurs :
À midi le vent cessa, la journée éclata comme un fru it mûr et sur toute 
l'étendue du monde, elle coula en jus tiède et étouffant, dans un concert 
soudain de cigales. La mer se couvrit de ce jus doré comme d'une huile et 
renvoya sur la terre écrasée de soleil un souffle chaud qui l'ouvrit et laissa 
monter les parfums d'absinthe, de romarin et de pierre chaude. 160
En somme, c'est par ses sens que le narrateur aura accès à la communion avec le 
monde, par ce qu'il respire, par ce qu'il voit, par ce qu'il goûte, par ce qu'il entend, par 
ce qu'il touche, par la chaleur qui l'enveloppe. La résonance existe donc grâce au corps 
qui devient un médium entre l'humain et son environnement et « [l]e sacré trouve son 
origine dans ce que G. Simmel appelle les « impressions sensibles ». Son apparition est 
liée à l'état affectif de la personne, aux sensations du corps propre et à celles qui sont 
produites par les sens. »161 Comme nous l'avons entraperçu précédemment, la 
dimension charnelle est tant sollicitée que parfois l'expérience de la résonance avec le 
monde s'érotise.
I5,A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 21.
I6GA. CAMUS. La mort heureuse, p. 203.
I6IJ. GRIFFET. « La formation du sacré dans les usages ludiques du corps », Religiologiques, n° 12 (« Corps 
et sacré »), automne 1995, [en ligne], p. 2.
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Éros n'est pas loin
Ainsi, l'humain et le monde deviennent littéralement des amants qui consument leur 
relation par le biais des résonances qui les font vibrer de l'un à l'autre. On peut tout 
d'abord le constater par le titre du premier ouvrage de notre corpus : Noces. Ici, nous 
retrouvons toutes les étapes essentielles à l'initiation amoureuse et au désir qui lui est 
inhérent :
On comprend [...] l'importance du titre et de la métaphore filée du rapport 
amoureux entre le moi et le monde qui traverse cet essai. Toutes les étapes 
d'une relation sensuelle sont ici réunies. D'abord la nature se fa it désirable, 
provocante [...]. Les éléments du paysage se frôlent et se mêlent avec une 
sensualité bienheureuse [...]. Puis, peu à peu, l'homme se laisse gagner par 
cette fête des sens, cet accord minéral et végétal gagne l'humain. Un 
vertige s'empare de lui et le désir est inséparable de toute une thématique 
du vertige[...].]b2
Ce titre suggère dès le départ des noces bien particulières, celles entre l'humain et le 
monde, teintées d'un rapport de séduction où s'entremêlent désir, amour et vertige. 
Toutefois, comme le précise Jean-Paul Santerre, il annonce bien plus que la célébration 
du mariage entre l'humain et la terre:
Mais le mot [noces]ne dit pas seulement l'union, mais aussi « cette entrée 
de l'homme dans les fêtes, de la terre et de la beauté », les fêtes qui 
accompagnent la cérémonie, les plaisirs promis et les plaisirs trouvés. Enfin 
on peut se référer à l'étymologie latine nuptiae qui semble désigner le voile 
que porte la mariée pour son mari : les noces deviennent alors dévoilement 
devant le seul homme qui peut y prétendre, découverte du corps, du
l62A. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 85.
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mystère caché. C'est l'itinéraire suivi par Camus dans ce monde qu'il 
traverse, c'est en quelque sorte une initiation amoureuse.163
Dès lors, on aperçoit que ces « noces » signifient davantage qu'une simple union. Elles 
soulignent non seulement les retrouvailles entre l'humain et la nature, mais permettent 
également au protagoniste d'expérimenter le mystère et le sacré de ces célébrations 
amoureuses, puisque le voile de la nature se retire. Ce dévoilement permet l'accès au 
sacré, sauf que dans l'expérience qui nous concerne, le monde se substitue à la femme.
Que dire du titre du deuxième texte de notre corpus? Il se passe d'explication pour ses 
connotations transgressées! « La femme adultère », elle aussi, expérimentera l'union 
avec le monde, un adultère d'ordre cosmique, naturellement, puisque Janine échappera 
à son quotidien (et à son mari), pour expérimenter le vertige de l'abandon et de l'union 
avec la plaine désertique. Infidèle, elle tourne le dos aux humains pour s'offrir au monde 
sous le ciel d'une nuit fugitive. De plus, notons que l'expérience érotique, selon Bataille 
(résumé ici par Ménard), serait l'un des moyens privilégiés pour vaincre la nostalgie des 
origines, ce moment où on « appartenait sans questions, sans conscience et sans 
distance au grand tout cosmique, avec les animaux, les fleuves et les étoiles »164 :
J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 106.
I64G. MÉNARD. « La sexualité comme lieu de l'expérience contemporaine du sacré », Nouvelles idoles, 
nouveaux cultes. Dérives de la sacralité, p. 164.
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non seulement cette expérience [érotique] parle-t-elle d'une nostalgie de la 
continuité perdue, mais c'est vraisemblablement l'une de celles qui 
permettent de s'en rapprocher le plus en deçà de la mort. Elle arrache en 
effet -  un moment -, dans l'étreinte des corps ou l'ivresse de la passion (que 
celle-ci soit amoureuse ou mystique), à la « discontinuité de l'être » [...]; elle 
nous permet d'entrevoir -  un moment -, à travers l'être de l'amant-e, cette 
continuité (perdue) de l'être. 165
Le protagoniste camusien mettrait donc un terme -  momentanément -  à sa nostalgie 
des origines et à sa discontinuité en s'abandonnant à l'expérience érotisée du sacré par 
la communion avec la nature. À cet instant, enfin, il ne fait plus qu'un avec le grand tout 
de l'univers.166 Cependant, c'est dans l'image initiatique du bain de mer que ces noces 
avec le monde trouveront leur point culminant.
Le bain de mer
Souvent, l'entrée dans la mer prend la forme d'un prélude amoureux, un « acte à la fois 
cosmique et érotique »167 qui symbolise pleinement l'union de l'humain au monde. 
Cette scène émerge dans plusieurs écrits de Camus, même ceux qui s'y prêteraient le 
moins à première vue. Par exemple, pensons à l'univers de La peste, où la lutte des
l65G. MÉNARD. « La sexualité [...] », p. 164 [c'est Ménard qui souligne].
'“ Néanmoins, d'aucuns ont prétendu, une fois l'illusion de la continuité perdue par le retour à la 
conscience individuelle, que l'homme n'a qu'une pulsion : sacrifier la femme, cause de la désillusion. 
Toutefois, dans l'expérience du sacré camusien, les protagonistes, féminin ou masculin, ne sont pas 
habités par ce désir de vengeance. Ils ne chercheront pas à sacrifier leur partenaire (la nature). Au 
contraire, ils conserveront en eux ce souvenir fugitif, mais seront happés par une grande solitude post- 
coïtum.
I67G. MONTGOMERY. Noces pour fem m e seule [...), p. 102.
protagonistes est consacrée à combattre ce fléau - tout en redéfinissant leur propre 
engagement et leurs croyances. Cet univers en quarantaine, donc, nous semble peu 
porteur de moments sacrés liés au contact de la mer, puisque le récit se déroule 
principalement dans divers lieux de la ville d’Oran. Toutefois, un instant fugitif reviendra 
en tête au lecteur camusien : le bain de mer de Tarrou et Rieux. Véritable moment de 
répit pour les personnages et essentiel, malgré sa courte durée, pour qu'ils renouent 
avec la vie et décident de poursuivre le combat. Le bonheur ressenti au contact de la 
mer est ici pleinement lucide et n'oublie rien du combat à mener : « Devant eux, la nuit 
était sans limites. Rieux, qui sentait sous ses doigts le visage grêlé des rochers, état plein 
d'un étrange bonheur. Tourné vers Tarrou, il devina, sur le visage calme et grave de son 
ami, ce même bonheur qui n'oubliait rien, pas même l'assassinat. »168 L'espace d'une 
nuit, ils seront « libérés enfin de la ville et de la peste [et] le souvenir de cette nuit leur 
était doux ».169 « Ce bain prend la valeur d'un sacrement, presque d'un baptême, qui 
doit consacrer l'amitié des deux hommes et surtout les libérer, ne fût-ce que l'espace de 
quelques instants, du monde hostile [...] ».170 Toutefois, Rieux et Tarrou 
n'expérimentent pas l'aspect érotique, mais plutôt libérateur, du bain de mer. Pour 
avoir une idée plus étoffée des liens avec Éros, il faut remonter à l'ébauche de La mort 
heureuse avec Mersault qui s'engouffre dans l'océan nocturne, seul :
Il lui fa lla it maintenant s'enfoncer dans la mer chaude, se perdre pour se 
retrouver, nager dans la lune et la tiédeur pour que se taise ce qui en lui 
restait du passé et que naisse le chant profond de son bonheur. Il se dévêtit,
l68A. CAMUS. La peste, p. 231.
w tbid., p. 232.
170L. COHN. La nature et l'homme dans l'œuvre d'Albert Camus [...], p. 24.
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descendit quelques rochers et entra dans la mer. Elle était chaude comme 
un corps, fuyait le long de son bras, et se collait à ses jambes d'une étreinte 
insaisissable et toujours présente. Lui, nageait régulièrement et sentait les 
muscles de son dos rythmer son mouvement. À chaque fois qu'il levait un 
bras, il lançait sur la mer immense des gouttes d'argent en volées, figurant, 
devant le ciel muet et vivant, les semailles splendides d'une moisson de 
bonheur. Puis le bras replongeait et, comme un soc vigoureux, labourait, 
fendant les eaux en deux pour y prendre un nouvel appui et une espérance 
plus jeune. Derrière lui, au battement de ses pieds naissait un 
bouillonnement d'écume, en même temps qu'un bruit d'eau clapotante, 
étrangement clair dans la solitude et le silence de la nuit. À sentir sa 
cadence et sa vigueur, une exaltation le prenait, il avançait plus vite et 
bientôt il se trouva loin des côtes, seul au cœur de la nuit et du monde. Il 
songea soudain à la profondeur qui s'étendait sous ses pieds et arrêta son 
mouvement. Tout ce qu'il y avait sous lui l'a ttira it comme le visage d'un 
monde inconnu, le prolongement de cette nuit qui le rendait à lui-même, le 
cœur d'eau et de sel d'une vie encore inexplorée. Une tentation lui vint qu'il 
repoussa aussitôt dans une grande jo ie du corps. Il nagea plus fo r t et plus 
avant. Merveilleusement las, il retourna vers la rive. 171
Cet extrait, long mais ô combien exaltant, rassemble tous les ingrédients nécessaires 
pour vivre l'apogée de l'expérience du sacré. Mersault plonge dans le monde, comme 
s'il se liait à lui charnellement, il use de son corps avec vigueur et s'ouvre aux 
résonances entre lui et la mer, qui lui permettent de savourer pleinement la vie et de la 
choisir plus que tout autre exutoire. Même si la mer nocturne peut parfois être associée 
à la m ort172 (ou du moins en propose la proximité -  avec ces profondeurs sombres qui 
attirent Mersault), il n'en demeure pas moins que le nageur repousse cette tentation 
« dans une grande joie du corps ».173 Parmi tous les éléments naturels qui peuplent les
m A. CAMUS. La mort heureuse, p. 192-193.
i72H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 54-56.
l73Fait littéraire intéressant, Hiroshi Mino remarque que dans l'une des versions non officielles de La 
peste, Rieux « ressent la même attirance [envers la tentation de mort] que Mersault. Après avoir nagé 
avec son ami, Stephan, pendant quelque temps, /  Rieux s'arrêta le premier en songeant soudain à la 
profondeur qui se creusait sous ses pieds. Il en sentait l'attirance et l'oubli. Il lui semblait que sa
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écrits camusiens, la mer, mais surtout le contact entre cette dernière et l'humain, 
favorise la rencontre ultime entre le personnage et le monde :
Point culminant de l'union entre l'homme et la nature, la mer occupe une 
place privilégiée, car elle annonce très souvent un arrêt momentané dans 
une vie routinière, un moment hors d'histoire et loin d'horizons qui offre 
aux protagonistes qui s'en réjouissent un moment de répit malgré le fa it  
que bon nombre d'entre eux y exercent une énergie physique importante.m
Inlassablement, cette même image revient à travers l'œuvre camusienne, ne serait-ce 
que par les nombreux bains de mer ou par le désir de nager des personnages; pensons à 
Meursault dans L'étranger qui, sans vivre l'expérience de Mersault, connaîtra des 
moments intimes et heureux avec Marie dans la mer. Notons que « la mer, 
contrairement au soleil, n'est pas ambivalente et elle fait partie des rares éléments qui 
ne renferment pas de contradiction dans la paysage camusien ; plus fort que tout elle 
est le lieu du bonheur ».175
longue fatigue trouverait enfin un repos dans le cœur d'eau et de sel d'une vie encore inexplorée. 
Stephan revenait déjà vers lui et soufflait l'eau en avançant. « La mer est bonne », dit-il d'une voix 
essoufflée qui parut imperceptible au-dessus des eaux. « Oui, dit Rieux, on a presque envie de se 
laisser couler. » C'est vrai, mais ça empêcherait de recommencer. » Comme nous le savons, dans la 
version définitive de l'ouvrage, le passage du bain de mer n'évoque aucunement la tentation de 
mourir, au contraire « le narrateur insiste sur le caractère positif du bain que prennent Rieux et 
Tarrou. » Selon Mino, « Camus crut, sans doute, que cette version de l'épisode où se devinait la 
tentation de céder au silence et à l'oubli de la mer nocturne détonnerait dans une histoire où il s'agit 
de vaincre la peste, d'affirmer la solidarité des hommes dans l'épreuve et l'attachement à la vie » 
(H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 55).
I74J. HERBECK. « Sensibilité absurde et eau sacrée : Albert Camus et la Méditerranée », Camus et le sacré, 
p. 278-279.
I75J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Nocesf...], p. 13-14.
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Toutefois, c'est dans Noces que se renouvelle le bain de mer sacré, une forme 
d'initiation entre le baigneur et le monde, quand le narrateur décrit son enlacement 
avec la mer :
Ici même, je  sais que jamais je  ne m'approcherai assez du monde. Il me fau t 
être nu et puis plonger dans la mer, encore tout parfumé des essences de la 
terre, laver celles-ci dans celles-là, et nouer sur ma peau l'étreinte pour 
laquelle soupirent lèvres à lèvres depuis si longtemps la terre et la mer [...] -  
la nage [...] une torsion de tous les muscles; la course de l'eau sur mon 
corps, cette possession tumultueuse de l'onde par mes jambes -  et 
l'absence d'horizon. Sur le rivage, c'est la chute dans le sable, abandonné 
au monde, rentré dans ma pesanteur de chair et d'os, abruti de soleil [...].176
Pour sentir de plus près le monde, le narrateur doit plonger dans la mer et s'unir à elle, 
de cette manière ils se possèdent mutuellement. Cependant, le corps du protagoniste 
est non seulement l'instrument de prédilection qui lui permet d'expérimenter la 
communion entre lui et le monde, mais il devient aussi, par son propre corps, un 
intermédiaire entre les éléments eux-mêmes. C'est grâce à ce baigneur que les essences 
de la terre déposées sur lui peuvent s'unir à la mer. Dès lors, plus que jamais, l'humain 
fait partie de ce monde qu'il embrasse joyeusement. Selon Jean Griffet, le bain de mer 
camusien incarne le moyen par excellence d'effacer la séparation entre l'humain et le 
monde, d'annihiler l'absurde :
La préoccupation essentielle qui anime ce type de rapport à la nature se 
localise à la limite qui sépare le corps de l'environnement. Toute l'activité 
tend vers la naissance du sentiment de la disparition de l'interface entre soi 
et le monde. C'est dans la recherche de cette impression que la mer, 
associée aux autres éléments naturels, s'impose comme l'auxiliaire le plus
i76A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 15-16.
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énergique. Elle transmet au corps le rythme de ses ondes et lui applique les 
poussées de sa respiration. La mer combine son action à la réceptivité de 
celui qui s'y baigne. Son rôle consiste à saper une barrière, à dissoudre une 
enveloppe, à faire disparaître une séparation. L'environnement actif joue 
avec un corps qui l'écoute. 177
Dorénavant, le héros camusien ne se trouve plus étranger au monde, il interagit avec lui, 
surtout avec la mer, qui a une prise directe sur son corps. Même Janine, au cœur du 
désert, vit une expérience similaire. Évidemment, l'océan n'y figure pas proprement dit, 
mais il y est suggéré par l'élément de l'eau, présent à travers la description de la nuit et 
du ciel, qui l'envahit comme si elle se laissait submerger par une chaude marée :
Alors avec une douceur insupportable, l'eau de la nuit commença d'emplir 
Janine, submergea le froid, monta peu à peu du centre obscur de son être et 
déborda en flots ininterrompus jusqu'à sa bouche pleine de gémissements. 
L'instant d'après, le ciel entier s'étendait au-dessus d'elle, renversée sur la 
terre froide .178
Ici, « [l]'eau et la nuit, toutes deux réputées « fécondes », « informes », « fuyantes », 
« sacrées », « redoutables », « vitales »..., se ressemblent au point qu'il est permis de les 
confondre : [nous sommes devant une] nuit liquide. »179 Cette rencontre toute 
particulière avec le désert réchauffera Janine qui s'abandonnera sans réserve à « l'eau 
de la nuit », au ciel. Selon Eliade, « [l]a simple contemplation de la voûte céleste suffit à 
déclencher une expérience religieuse. Le Ciel se révèle infini, transcendant. Il est par
l77J. GRIFFET. « Religions de la mer. Récits d'aventure et religiosité au XXe siècle », p. 163-182.
i78A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil e t le royaume, p. 34.
I7\ .  BUREAU. Terra erotica, p. 114 [c'est Bureau qui souligne].
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excellence le ganz anderem  par rapport à ce rien que représentent l'homme et son 
environnement. »181 En ce sens, Janine connaîtra l'expérience du sacré érotisée grâce à 
la contemplation de la voûte céleste, mais surtout parce que ce ciel noir vient la 
rejoindre, l'emplit, à l'image d'une marée chaude et débordante.182 De plus, ce passage 
laisse entrevoir la médiance, que nous aborderons plus en détails dans l'envers de 
l'expérience sacrale camusienne, puisque le corps de Janine perd ses limites habituelles, 
il est plus étanche, pénétré par les flots de la nuit.
Rappelons également que ce bain de mer camusien, qu'il existe réellement dans la 
diégèse ou métaphoriquement (par le ciel nocturne), revêt incontestablement un aspect 
initiatique. De tout temps,
[l]es Eaux symbolisent la somme universelle des virtualités; elles sont fons 
et origo, le réservoir de toutes les possibilités d'existence; elles précèdent 
toute forme et supportent toute création. [...][L]'/mmers/on symbolise la 
régression dans le préformel, la réintégration dans le mode indifférencié de 
la préexistence. L'émersion répète le geste cosmogonique de la 
manifestation formelle; l'immersion équivaut à une dissolution des formes.
l80L'introduction à l'essai d'Eliade, Le sacré et le profane, nous éclaire sur la signification de ce mystérieux 
terme allemand employé par l'auteur. Qu'est-ce que le ganz andere ? C'est le tout à fait autre, ce qui 
est radicalement différent du quotidien (du profane), donc ce qui relève du sacré et de son expérience 
du « tout autre ». Dans le passage cité plus haut, Eliade insiste sur le caractère sacré du Ciel qui 
permet souvent à l'humain d'accéder à l'Infini lorsqu'il le contemple.
I8,M. ELIADE. Le sacré et le profane, p. 102.
18:Cette image de la nuit qui se transforme en eau est aussi présente dans La mort heureuse. Au moment 
où Mersault, sur la terrasse de la maison devant le monde avec ses colocataires, admire la nuit étoilée,
il lève le bras, prêt à nager dans l'océan du ciel : « C'est comme si la rosée soudain plus fraîche de la 
nuit lavait sur leurs fronts les signes de leu solitude et les délivrant d'eux-mêmes, par ce baptême 
tremblant et fugitif les rendait au monde. À cette heure où la nuit déborde d'étoiles leurs gestes se 
figent sur le grand visage muet du ciel. Patrice lève le bras vers la nuit, entraîne dans son élan des 
gerbes d’étoiles, l’eau du ciel battue par son bras et Alger à ses pieds, autour d'eux comme un 
manteau étincelant et sombre de pierreries e t de coquillages » (A. CAMUS. La mort heureuse, p. 148).
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C'est pour cela que le symbolisme des Eaux implique aussi bien la m ort que 
la renaissance. Le contact avec l'eau comporte toujours une régénération : 
et parce que la dissolution est suivie d'une « nouvelle naissance », et parce 
que l'immersion fertilise et multiplie le potentiel de vie. 183
Les Eaux étant la fois la source {fons) et l'origine (origo) demeurent le lieu privilégié de 
l'apogée de l'expérience du sacré camusien, non seulement par leur symbolique 
reconnue, mais aussi pour la place toute particulière que prend la mer dans les écrits et 
la vie de Camus.184 En y plongeant, le protagoniste régresse vers son état premier, 
quelque chose de lui y meurt, mais pour mieux renaître ensuite, plein d'un désir de vie 
renouvelé.
Après une telle étreinte, si intime, avec la nature, certains des personnages camusiens 
partagent également ce sentiment ressenti après l'amour, composé à la fois de 
plénitude et d'une profonde tranquillité. Quand le narrateur de Noces quitte Tipasa et 
cette enivrante journée de retrouvailles avec le monde, il partage sa satisfaction : « Au 
sortir du tumulte des parfums et du soleil, dans l'air maintenant rafraîchi par le soir,
m M. ELIADE. Le sacré et le profane, p. 112-113 [c'est Eliade qui souligne].
l84Nul doute sur l'importance de la mer, sa force positive et sa pérennité dans l'œuvre camusienne : 
« Certaines nuits dont la douceur se prolonge, oui, cela aide à mourir de savoir qu'elles reviendront 
après nous sur la terre et la mer. Grande mer, toujours labourée, toujours vierge, ma religion avec la 
nuit ! Elle nous lave et nous rassasie dans ses sillons stériles, elle nous libère et nous tient debout. À 
chaque vague, une promesse, toujours la même. Que dit la vague ? Si je devais mourir, entouré de 
montagnes froides, ignoré du monde, renié par les miens, à bout de forces enfin, la mer, au dernier 
moment emplirait ma cellule, viendrait me soutenir au-dessus de moi-même et m'aider à mourir sans 
haine » (A. CAMUS. « La mer au plus près », Noces suivi de L'été, p. 182-183).
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l'esprit s'y calmait, le corps détendu goûtait le silence intérieur qui naît de l'amour 
satisfait. [...] J'étais repu ».185
*
« Ainsi, est érotique l'attitude de l'homme lorsqu'il se laisse imprégner par l'indissoluble 
unité du monde, se sent effleuré, palpé, aspiré par les matières et les formes qui le 
composent. »186 À travers ces expériences proches de l'érotisme, les résonances avec le 
monde peuvent être perçues comme un grand cri d'amour, une réunion passionnée où 
les personnages jouissent de leur attachement avec le monde. De plus, il est intéressant 
de noter que plusieurs liens unissent l'érotisme et le sacré. En effet, selon Bataille, 
« l'érotisme laisse dans la solitude.187 [...] [Il] est défini par le secret. [...] [et] l'expérience 
érotique se situe en dehors de la vie ordinaire »,188 tout comme celle du sacré camusien 
qui est vécue la plupart du temps en solo, loin des regards et des endroits quotidiens. 
Cet abandon total du protagoniste au coeur de la nature sera si puissant que sa 
perception temporelle s'en trouvera modifiée.
I85A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 19.
186L. BUREAU. Terra erotica, p. 194.
l87Rappelons-nous, surtout, la solitude lourde et écrasante qui rejoint Janine après son adultère 
cosmique.
I88G. BATAILLE. L'érotisme, p. 278.
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III. Le temps et l'espace de l'expérience du sacré camusien 
le  temps de l'instant
Une expérience aussi intense que celle du sacré camusien, autant pour le corps que 
l'esprit du personnage, ne peut se vivre que dans l'instant. Pour Camus, il n'y a pas de 
sacré au-delà de l'existence humaine, c'est-à-dire que la vie ne se prolonge pas au-delà 
de la mort. C'est dans cette optique que le narrateur de Noces écrit : « J'apprends qu'il 
n'est pas de bonheur surhumain, pas d'éternité hors de la courbe des journées [...]. Je 
sais seulement que ce ciel durera plus que moi. Et qu'appellerais-je éternité sinon ce qui 
continuera après ma mort? »189 Ici, la communion entre le sacré et l'humain ne peut 
donc se déployer que dans le moment présent, dans cette vie-ci et non une autre. Ainsi, 
« Camus refuse Dieu si les liens avec la divinité s'établissent au-delà de la mort. Il aspire 
au contraire à cette suprême union du divin et de l'humain », mais ici, sur terre, « dans 
la réalité de ce monde ».190 L'éternité sera possible uniquement par le biais du sacré qui 
ne peut survivre que dans l'instant. On pourra alors parler d'instant d'éternité, comme 
le vit l'auteur lors de son retour à Tipasa, des années après avoir rédigé Noces : « Il me 
semblait que j'étais enfin revenu au port, pour un instant au moins, et que cet instant 
désormais n'en finirait plus ».191 De ce fait, l'expérience du sacré constituerait ce 
« port » que l'on retrouve, pendant un bref moment d'éternité, « cette patrie de l'âme
i89A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 47-48.
|90R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 65-66.
|9IA. CAMUS. « Retour à Tipasa », Noces suivi de L'été, p. 163.
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où devient sensible la parenté du monde, où les coups du sang rejoignent les pulsations 
violentes du soleil de deux heures »,192 et qui suspendra le temps ordinaire.
L'arrêt du temps laisse alors toute la place à la rencontre entre l'humain et le monde.
Janine ressent cette pause temporelle lorsqu'elle se retrouve pour la première fois sur la
terrasse du fort, face au désert : « Il lui sembla que le cours du monde venait alors de
s'arrêter et que personne, à partir de cet instant, ne vieillirait plus ni ne mourrait. En
tous lieux, désormais, la vie était suspendue ».193 Le même phénomène se produit
lorsque Camus retourne à Tipasa, car « [i]l semblait que la matinée se fû t fixée, le soleil
arrêté pour un instant incalculable ».194 Pour tout dire, c'est grâce aux résonances avec
la nature que le temps s'abolit pour ne laisser vivre que le présent. À Tipasa, l'astre
lumineux se fige pour évacuer tout passé ou avenir, c'est l'expérience du sacré qui
immobilise le temps. Ce présent qui s'éternise pourrait être perçu comme le temps
humain qui s'interrompt pour que le temps du sacré émerge, désormais sans
commencement ni fin. Il se situe en dehors du temps historique et linéaire habituel,
comme s'il ouvrait sur un autre monde -  une autre temporalité- dissimulée derrière
celle que nous connaissons normalement. On retourne « à un temps primordial, celui de
l'Éden»195, « le temps fabuleux des commencements ».196 L'expérience du sacré
camusien possède donc sa propre temporalité, « [elle] se situe avant la naissance des
l92A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 48.
141 A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil e t le royaume, p. 27.
IQ4A. CAMUS. « Retour à Tipasa », Noces suivi de L'été, p. 162.
|liSA. SIROIS. Mythes et symboles dans la littérature québécoise, p. 53.
11,6Ibid., citation de Mircea Eliade, p. 7.
dieux, ou si l'on veut après leur mort, sans espoir d'une révélation et sans regret d'une 
déchéance ».197 Néanmoins, notons que dans l'expérience du sacré camusien, le 
personnage a pleinement conscience du temps historique (celui en ligne droite qui 
mène à la mort) malgré le fait qu'il le quitte pour un moment; cependant, il vit en 
parallèle un temps qui modifie sa perception de la durée -  celui de l'éternité, de 
l'éternel-retour. Cette temporalité aux contours flous, c'est non seulement celle du 
moment présent, mais aussi celle du paradis retrouvé, comme si pendant un instant, le 
royaume était proche.
De cette manière, les instants d'éternité du sacré camusien suggèrent une connivence 
avec le royaume, tant cherché. Ce royaume est ici et maintenant, il appartient à ce 
monde et nous y avons accès pendant l'existence humaine grâce à la communion avec 
la nature. Pendant un instant, l'exilé a enfin retrouvé sa patrie. L'expérience du sacré 
serait donc un chemin pour parvenir au royaume et ainsi installer, chez le personnage, 
une plénitude, un bien-être profond, issue de son accord avec le monde. Toutefois, il est 
impossible de saisir ce royaume constamment, il ne se révèle que périodiquement et 
demeure insaisissable, comme le constate Janine : « Elle savait seulement que ce 
royaume, de tout temps, lui avait été promis et que jamais, pourtant, il ne serait le sien, 
plus jamais, sinon à ce fugitif instant, peut-être, où elle rouvrit les yeux sur le ciel
197 F. PABST. « Héritages du paganisme », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 105-106.
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soudain immobile, et sur ses flots de lumière figée ».198 Bref, le royaume appartient aux 
personnages camusiens lorsqu'ils vivent une communion avec le monde. Par contre, dès 
que l'expérience avec le sacré prend fin, ce sentiment d'avoir accès au royaume 
disparaît et laisse une profonde nostalgie au cœur du protagoniste, désormais en exil.
L'espace de la résonance avec le monde
Regardons de plus près quel lieu géographique favorise davantage les résonances entre 
le personnage camusien et le monde. Généralement, le narrateur privilégie un espace 
libre et infini, souvent une ville ouverte sur la mer, comme celles du nord de l'Algérie. Ce 
qui importe, c'est l'ouverture de l'espace :
Des cités comme Paris, Prague, et même Florence sont refermées sur elles- 
mêmes et lim itent ainsi le monde qui leur est propre. Mais Alger, et avec 
elle certains milieux privilégiés comme les villes sur la mer, s'ouvre dans le 
ciel comme une bouche ou une blessure.199
Habituellement, la communion avec le monde naît dans ces « milieux privilégiés », 
immenses, vastes et en retrait des grandes villes (et de leur centre achalandé). Le choix 
d'un « espace éloigné de la vie courante »200 fait partie de la première phase de 
l'initiation à l'expérience du sacré. Ce lieu peut donner sur la mer (Tipasa), sur le ciel, sur 
les ruines (Tipasa, Djémila), sur les plages (Alger), dans le désert (« La femme adultère »)
l9SA. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil et le royaume, p. 27.
'"A . CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 33.
200S. VIERNE. Rite, roman, initiation, p. 14.
ou sur une terrasse (Florence), où le personnage peut observer « les hauteurs de la ville
jusqu'à l'horizon ».201 Par exemple, on sent cet élargissement de l'espace lorsque Janine
et son mari marchent vers la terrasse du fort : « À mesure qu'ils montaient, l'espace
s'élargissait et ils s'élevaient dans une lumière de plus en plus vaste ».202 Une fois que
cet espace ouvert sur l'horizon est atteint, la résonance avec le monde devient possible,
comme l'appel est déjà ressenti par cette lumière éblouissante. De même, Otto le
précise, l'immensité et le vide créés par de tels paysages suscitent des sentiments qui
mettent en contact avec le sacré : « le vide spacieux est pour ainsi dire le sublime dans
le plan horizontal. La vaste étendue du désert, l'immensité et l'uniformité de la steppe
sont sublimes et éveillent aussi en nous, par l'association des sentiments, quelques
échos du numineux. »203 On retrouve un scénario similaire à celui de « La femme
adultère », d'ascension et de lumière, dans « Le désert » (Noces), en Italie. Même si
Florence semble au premier coup d'œil « refermée sur elle-même », une terrasse
permet au narrateur d'accéder à la vue d'ensemble d'une étendue naturelle. Il décrit
d'abord les collines, les oliviers et la lumière qui s'offrent à son regard, puis il compare la
brise, qui ouvre et ferme les nuages sur le paysage, à la respiration du monde, tout en
résonnant avec ce décor :
Dans cette grande respiration du monde, le même souffle s'accomplissait à 
quelques secondes de distance et reprenait de loin en loin le thème de 
pierre et d'air d'une fugue à l'échelle du monde [...] à le suivre un peu plus 
loin, je  me calmais, je  me calmais un peu plus [...] j'embrassais d'un coup
20IA. CAMUS. « Le désert », Noces, p. 66.
102A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil et le royaume, p. 25.
203R. OTTO. Le sacré, p. 108.
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d'œil cette fu ite  de collines toutes ensemble respirant et avec elles comme 
le chant de la terre entière.204
Normalement, les éléments de la nature sont prédominants dans l'espace où se tient la 
résonance, mais la présence humaine rôde toujours non loin de là, elle n'est pas 
totalement éclipsée. On la retrouve par exemple à travers les ruines, construites par des 
mains d'hommes, le murmure de la ville, etc. Il y a donc toujours une certaine distance 
entre le lieu où le narrateur se trouve et la présence de ses pairs. Comme lorsque Janine 
aperçoit les tentes à proximité de l'endroit où elle contemple le désert :
À quelque distance de l'oasis seulement, près de l'oued qui, à l'occident, 
longeait la palmeraie, on apercevait de larges tentes noires. Tout autour, 
un troupeau de dromadaires immobiles, minuscules à cette distance, 
formaient sur le sol gris les signes sombres d'une étrange écriture dont il 
fa lla it déchiffrer le sens.205
À l'opposé, même si le narrateur se retrouve parfois en ville ou dans un lieu clos, il 
demeure sans cesse en relation avec les éléments naturels présents autour de lui. 
Pensons à la scène finale de L'étranger quand Meursault, seul dans sa cellule, réussit à 
résonner avec la nature environnante, malgré l'étroitesse de l'espace :
[...] je  me suis réveillé avec des étoiles sur le visage. Des bruits de campagne 
montaient jusqu'à moi. Des odeurs de nuit, de terre et de sel 
rafraîchissaient mes tempes. La merveilleuse paix de cet été endormi 
entrait en moi comme une marée. [...] devant cette nuit chargée de signes 
et d'étoiles, je  m'ouvrais pour la première fois à la tendre indifférence du
:o4A. CAMUS. « Le désert », Noces, p. 66-67.
2ü5A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil e t le royaume, p. 26.
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monde. De l'éprouver si pareil à moi, si fraternel enfin, j 'a i senti que j'avais 
été heureux, et que je  l'étais encore.206
Par contre, lors de telles circonstances, le narrateur ne vit pas une résonance dans sa 
pleine expression avec le monde, il ne fait qu'être sensible à la nature qui l'entoure. Il 
est heureux de la décrire, mais ne résonne pas avec la même intensité que dans un 
espace vaste et ouvert. Néanmoins, Meursault, grâce à la proximité de la nature qui 
infiltre son lieu de détention, pourra enfin se laisser submerger par un certain calme, 
tout en constatant sa filiation avec l'univers et le bonheur qui en découle. 
« [t]'imminence de la paix transcendantale qui descend sur [lui] indique que non 
seulement la mort est proche mais qu'il a atteint une sorte de vérité ou d'harmonie et 
qu'il est maintenant prêt pour la « consommation finale » ».207
A. CAMUS. L'étranger, p. 120.
207S. CHANDRA. Camus et l'Inde, p. 132.
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Se taire devant l'immense : le silence
Tombés de la cime du ciel, des flots de soleil 
rebondissent brutalement sur la campagne autour 
de nous. Tout se ta it devant ce fracas et le Lubéron, 
là-bas, n'est qu'un énorme bloc de silence que 
j'écoute sans répit. Je tends l'oreille, on court vers 
moi dans le lointain, des amis invisibles m'appellent, 
ma joie grandit, la même qu'il y a des années. De 
nouveau, une énigme heureuse m'aide à tout 
comprendre.
-Albert Camus, « L'énigme » dans L'été
L'expérience du sacré camusien semble inextricablement liée au silence, thème 
récurrent qui traverse l'œuvre entière. Les mots deviennent inutiles. Il n'y a plus que 
l'être qui ressent et se tait devant cette nature immense. Ainsi, un calme intérieur et 
extérieur s'impose -  il ne se dissocie pas du lieu où il y a résonance. Comme le constate 
le personnage de « La femme adultère », « [a]u-dessus du désert, le silence était vaste 
comme l'espace. /  Janine, appuyée de tout son corps au parapet, restait sans voix, 
incapable de s'arracher au vide qui s'ouvrait devant elle. »208 C'est comme si la majesté 
des lieux invitait à se taire, car le « silence est un prélude d'ouverture à la révélation, au 
sacré, il trace le chemin de la vérité. »209 « Par conséquent [il] marque à la fois l'irruption 
de l'au-delà dans la vie quotidienne des hommes et la rupture du temps humain qui 
réintègre le temps sacré, le « grand temps »[,] I’ illud tempus des origines. »210 De la 
sorte, on peut constater que cette absence de clameur devient essentielle à l'irruption
208A. CAMUS. « La femme adultère », L'exil e t le royaume, p. 26.
20QJ.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 112-113.
2i0lbid., p. 112.
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de l'expérience du sacré. Elle a même une influence majeure sur le temps qui échappe à 
la quotidienneté pour revenir au temps sacré des origines, celui du « monde avant les 
mots ».211 Ici, l'absence de mots revêt donc un caractère archaïque, « c'est le désir 
primitiviste du retour au silence, à l'état vierge et pur de la pré-parole ».212 « En d’autres 
termes, il ne s'agit pas [...] [de celui] qui naît au moment où la parole s'interrompt, mais 
de celui qui s'étend infiniment avant que la parole ne naisse. »213 En remontant dans cet 
autre espace-temps de l'humanité, un concept, celui de l'homme naturel (cher à 
Rousseau), s'associe tout naturellement aux personnages de Camus, surtout à l'intérieur 
de « ses premières oeuvres [qui] baignent dans le silence qu'il s'est approprié en 
s'identifiant avec la nature. On y trouve plusieurs figures de l'homme naturel chez lequel 
le silence prévaut sur le langage comme le corps sur l'esprit. »214 Cet homme naturel 
« est non seulement [...] dépouillé, simple et non civilisé, mais aussi [il] vit mêlé à la 
nature, dans la profusion du soleil et de la mer. »215 II existe dans l'immédiat, il n'a pas 
besoin de parole et ignore l'envie -  tout comme le héros camusien qui vit une 
communion sacrée avec la nature.216 L'expérience du sacré, à travers le silence qu'elle
21 'Explication de L'étranger selon Jean-Paul Sartre dans : EVRARD, Franck. « Pour une écriture du 
silence », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 98.
2I2P. HEUVEL. Parole, mot, silence, p. 83.
21 ’H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 15-16.
2l4lbid., p. 36.
2lslbid., p. 34.
21bÀ l'inverse de l'homme naturel (qui pourrait être représenté par Meursault -  plein de silence) se trouve 
le personnage de Clamence, qui verse un trop plein de paroles et n'a aucun contact réel avec les 
choses et le monde, sinon par les mots : « Clamence est un véritable « héros de notre temps », qui 
manie le langage avec aisance et règne par le discours. Il est aussi éloigné que possible de l'homme 
naturel qui vit dans le silence » (H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 124). Encore une 
fois, cet exemple confirme que le protagoniste de La chute est loin de posséder les « dispositions 
naturelles » pour vivre une expérience du sacré vraie et pleine.
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génère et celui qui provient de l'environnement, est empreinte de ce désir de retour aux 
origines, en laissant de côté la pensée et la rationalité du langage.
Toutefois, les sons de la nature peuvent faire partie de cette tranquillité sonore, qu'on 
qualifiera donc de relative, puisqu'elle peut être « peuplé[e] [entre autres] des bruits 
soyeux du ciel ».217 « Le silence absolu de la nature, il est vrai, fait peur à l'homme 
[comme le mentionne Rousseau].218 Au contraire, le silence relatif, accompagné de 
bruits modérés et agréables, apaise le cœur ; dans l'âme naît alors un silence qui 
s'harmonise avec le silence extérieur. »219 Ainsi, à travers la sonorité de la nature, un 
certain silence doit s'inscrire au cœur de l'humain et dans le monde avec lequel il 
s'accorde. Comme le souligne le promeneur de Noces, pendant l'expérience de 
résonance, plus rien ne compte, ni l'humain ni la nature. Tout ce qui importe c'est leur
accord muet qui permet à l'amour d'exister : « Non, ce n'était pas moi qui comptait, ni
le monde, mais seulement l'accord et le silence qui de lui à moi faisait naître 
l'amour. »220 Même Janine attend impatiemment cette pause comme si elle était 
indispensable à la plénitude qu'elle recherche quand elle retourne au désert, en plein 
milieu de la nuit : « Pressée de tout son ventre contre le parapet, tendue vers le ciel en 
mouvement, elle attendait seulement que son cœur encore bouleversé s'apaisât à son 
tour et que le silence se fit en elle ».221 Quant au narrateur de l'« Amour de vivre » (dans
2I7H. MINO. Le Silence dans t'œuvre d'Albert Camus, p. 39 [citation tirée de La mort heureuse de Camus].
2l8Pascal, auteur plus près de Camus, mentionne aussi cette peur du silence naturel dans ses Pensées :
« Le silence éternel de ces espaces infinis m'effraie ».
2I<>H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 36.
220A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 21.
221 A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil e t le royaume, p. 33-34.
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L'envers et l'endroit), au lendemain d'une nuit endiablée à Palma, il arpente les rues
désertes d'un quartier, tout en souhaitant devenir le silence qu'il perçoit à travers la
verdure et les colonnes :
Et marchant le long des maisons, m 'arrêtant dans les cours pleines de 
plantes vertes et de piliers ronds et gris, je  me fondais dans cette odeur de 
silence, je  perdais mes limites, n'étais plus que le son de mes pas, ou ce vol 
d'oiseaux dont j'apercevais l'ombre sur le haut des murs encore 
ensoleillé.222
En perdant ses limites, en devenant le silence et la nature qui l'entourent, ce voyageur 
expérimente la médiance (une résonance ultime en quelque sorte). En somme, le 
silence semble être au cœur de l'expérience de la résonance, comme s'il était un moyen 
de « rejoindre l'état premier du monde »,223 ce temps prim itif où la parole n'existait pas 
encore et que le corps incarnait le principal moyen pour exister et communiquer.
Dans l'expérience du sacré camusien, l'aspect aphone est un élément bénéfique et 
positif pour les personnages. Comme le mentionne Franck Evrard, il est question ici d'un 
« silence euphorique qui représente un au-delà du langage et de la communication [et 
qui] autorise une approche plus immédiate et profonde de la vérité du monde. »224 
Santerre abonde dans le même sens en affirmant que cette absence de paroles est loin 
d'être lourde et déchirante, comme le silence de Dieu qui amène à la constatation de
222H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 37 [citation tirée de l'« Amour de vivre » dans 
L'envers e t l’endroit de Camus].
22,A. ABBOU. « Le quotidien et le sacré : introduction à une nouvelle lecture de L'Étranger », Cahier Albert 
Camus 5. Albert Camus : œuvre fermée, œuvre ouverte?, p. 244.
224F. EVRARD, Franck. « Pour une écriture du silence », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », 
p. 97.
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l'absurdité du monde. Au contraire, le silence est synonyme de plénitude et de 
musique :
[C]e silence ne pèse pas, il a sa nécessité, il favorise la réflexion ou 
l'intégration au présent. Et ce qui le rend supportable est qu'il est comme 
une musique [...].Paradoxale musique qui ne laisse passer aucun son, qui 
s'accomplit dans le silence, mélodie intérieure, secrète qui ne s'entend que 
pour celui qui sait bien regarder le monde.225
Dans son analyse, Santerre retrace aussi plusieurs termes reliés au champ lexical de la 
musicalité du silence qu'on retrouve dans Noces : concert, mélodie, cymbales, chant, 
chanter, etc. Il n'est pas le seul à remarquer cette adéquation, la très belle réflexion 
d'Hiroshi Mino va dans le même sens, puisqu'il constate qu'« il n'y a plus de 
contradiction entre l'homme et le monde, mais accord silencieux et amoureux. Le mot 
« accord » évoque tout naturellement la musique. C'est que le silence intérieur est 
comme une musique silencieuse qui court doucement dans l'âme. »226
Sur un plan davantage métaphysique, on pourrait même supposer que cet espace 
naturel, vaste et empreint de silence, qui résonne au cœur de l'humain, permet à un 
autre espace de s'ouvrir, intangible, celui du sacré, et qui devient plus difficile à cerner, 
ainsi qu'à décrire. Toutefois, le lieu qui le qualifierait le mieux, selon Reichelberg et 
Montgomery, serait celui du seuil, du passage, « l'un des signes qui [fait] basculer 
l'homme d'un espace à l'autre [...]. Le seuil établit une solution de continuité et de 
rupture dans le même rythme. Le seuil invite en même temps qu'il interdit. Espace
225J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 83-84.
226H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d ’Albert Camus, p. 41.
indéfinissable qui relie l'extérieur cosmique à l'espace sacré ».227 Bref, le seuil du sacré 
est aussi un espace ambigu et intangible qui se forme lorsque l'humain trouve son 
accord avec le monde, car, à l'image de Djémila, ce n'est pas un lieu où l'on va 
consciemment, mais « c'est un lieu d'où l'on [sait que] l'on revient ».228 Nous savons que 
nous y sommes allés une fois seulement que nous en sommes revenus. Ainsi, l'espace 
de l'expérience du sacré réside au cœur de cette rencontre entre le personnage et 
l'univers qui l'entoure, à la fois dépendant de la présence des éléments naturels, il ouvre 
aussi sur un lieu de passage indéfini et intangible. La seule affirmation possible : une fois 
que l'expérience du sacré a été vécue, par le biais des résonances avec le monde, elle 
reste inoubliable et le personnage ne peut que souhaiter la retrouver à nouveau.229
"  R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 23-24.
228A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 24.
C. VIGÉÉ. « La nostalgie du sacré chez Albert Camus », Les artistes de la faim , p. 270.
“ 9N'est-ce pas Bakthine qui relevait toute l'importance du chronotope du seuil? Ce chronotope 
« imprégné de grande valeur émotionnelle, de forte intensité [...] peut s'associer au thème de la 
rencontre, mais il est notablement plus complet : c'est le chronotope de la crise, du tournant d'une vie » 
(M . BAKHTINE. Esthétique e t théorie du roman, p. 389 [c'est l'auteur qui souligne]). On peut tout 
naturellement associer cette notion du seuil à toute l'expérience du sacré traduite par la communion avec 
la nature. En effet, le sacré est ce carrefour de la rencontre entre l'humain et le monde. Un lieu qui ne 
peut être habité que temporairement, mais dont les résonances (ou la médiance) sont vécues 
intensément. Comme nous le verrons, tant d'émotions (exaltation, lucidité, etc.) et de constatations 
(finitude humaine) y surgissent, qu'on pourrait même lui attribuer le sens de moment ou de lieu 
fondateur de l'expérience humaine.
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IV. L'endroit et l'envers de l'expérience du sacré camusien
Mersault[...] sentit alors combien le bonheur est 
près des larmes, tout entier dans cette silencieuse 
exaltation où se tissent l'espoir et le désespoir mêlés 
d'une vie d'homme. Conscient et pourtant étranger, 
dévoré de passion et désintéressé, Mersault 
comprenait que sa vie même et son destin 
s'achevaient là et que tout son effort serait 
désormais de s'arranger de ce bonheur et de faire  
face à sa terrible vérité.
-Albert Camus, La mort heureuse
Finalement, nous pouvons constater que ces noces fusionnelles avec l'univers 
supposent pour le protagoniste camusien un endroit et un envers. D'un côté, il devient 
entièrement présent, expérimentant ce qu'on pourrait appeler une transcendance 
horizontale génératrice de plénitude et de bien-être. D'un autre côté, il se détache de 
lui-même pour incorporer les éléments naturels et afficher une lucidité face à sa 
condition d'humain. Ce paradoxe se résume en quelques mots, ceux du protagoniste de 
Noces qui, face au vent de Djémila, le constate : « Et jamais je n'ai senti, si avant, à la 
fois mon détachement de moi-même et ma présence au monde ».230 En somme cette 
expérience du sacré camusien exalte « la vie en dépit de la réalité de la mort mais d'une 
exaltation toujours teintée d'une touche de mélancolie puisqu'il est impossible d'oublier 
l'imminence de la mort. Il faut donc apprendre à vivre avec cette nuance négative même 
dans les plus grands moments de plaisir ».231
230A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 26.
:3IA. YEDES. « La conception [de] la M ort -  Camus sous le filtre de Freud, Bataille, Blanchot et Levinas », 
Camus et le sacré, p. 498.
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L'endroit : la présence au monde
D'une part, le personnage est plus que jamais lui-même, sans artifice, surtout à 
Tipasa quand il affirme : « Tout ici me laisse intact, je n'abandonne rien de moi-même, 
je ne revêts aucun masque [...] ».232 C'est comme s'il retrouvait sa mesure profonde 
grâce à la proximité de la nature : « Ce n'est pas si facile de devenir ce qu'on est, de 
retrouver sa mesure profonde. Mais à regarder l'échine solide du Chenoua, mon cœur 
se calmait d'une étrange certitude. J'apprenais à respirer, je m'intégrais et je 
m'accomplissais ».233 Ce moment de communion amène la rencontre tant attendue 
entre l'humain et le cosmos où, enfin, il sent qu'il est construit de la même étoffe que le 
monde, même si les forces cosmiques sont plus grandes et plus éternelles que lui, elles 
sont aussi en lui. L'expérience du sacré par le biais de la résonance permet une 
circonstance unique, celle où le cœur de l'humain s'accorde enfin avec celui de l'univers 
dans lequel il vit. Désormais, il n'est plus étranger. Il fait partie de ce monde. Il reconnaît 
sa parenté avec lui, loin du divorce créé par l'absurdité. On peut même y voir 
l'incarnation du
concept d'être au monde,2*4 que Merleau-Ponty emprunte à Heidegger [et 
que R. Barbaras définit ainsi] : « une relation originale qui à l'opposé de la 
représentation qui signifie toujours distance ou retrait suppose quelque 
chose comme un engagement, une connivence avec le monde [...]. On n'a 
plus affaire à un sujet qui se rapporterait après-coup à un monde mais à un
232A. CAMUS. « Noces à Tipasa », Noces, p. 17.
2i2lbid., p. 14.
234Le concept de l'autochtonie (c'est-à-dire entretenir des liens spéciaux avec le sol où on est né) pourrait 
également être mis de l'avant, puisque Camus reconduit par moment, à travers ses personnages, ce 
« rêve d'une humanité sortie de la terre, comme les créatures-fleurs nées de Tipasa » (M . ADAM- 
MAILLET. « Le brouillon du présent : pour une identité autochtone », Analyses & réflexions sur Albert 
Camus « Noces », p. 52).
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être qui est toujours déjà en rapport avec le monde et dont l'être consiste 
précisément dans ce rapport [...].23S
Ici, dans cet endroit des résonances avec la nature, le narrateur vit un amour débordant 
face à la vie, un bonheur profond d'exister et d'être pleinement lui-même. Bref, « le 
sujet s'absorbe pour entrer dans un état de réceptivité totale et rejoindre l'être du 
monde : hors de soi, il saisit la mesure -  ou la démesure -  de ce qui l'entoure, s'y 
accorde et habite le monde sur le mode de la présence, au plus haut degré de 
conscience ».236
Transcendance horizontale
L'expérience du transcendant : cela semble
contradictoire et pourtant le transcendant ne peut 
être connu que par le contact, puisque nos facultés 
ne peuvent pas le fabriquer.
-Simone Weil, La pesanteur et la grâce
Camus, dans L'homme révolté, se questionne sur l'idée de transcendance, en 
confrontant sa vision avec celle de Nietzsche, il espère trouver une forme de 
transcendance qui ne renierait rien de ce monde et qui passerait par le « contact » 
direct :
Nietzsche pouvait refuser toute transcendance, morale ou divine, en disant 
que cette transcendance poussait à la calomnie de ce monde et de cette 
vie. Mais il y a peut-être une transcendance vivante, dont la beauté fa it la
235N. J. FERRAND. « La présence au monde » dans Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », note 
en pas de page, p. 22.
2M‘lbid.
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promesse, qui peut faire aimer et préférer à tout autre ce monde mortel et 
lim ité .23?
Cette transcendance vivante, tant souhaitée par Camus, se matérialise dans ses récits à 
travers les résonances avec la nature. L'irruption du sacré est une expérience mystique 
qui ne peut avoir lieu que dans cette vie-ci, elle est liée à l'« appartenance au monde 
terrestre ».238 Donc, le sacré camusien s'éloigne du sacré traditionnel, car il propose une 
transcendance horizontale et non verticale, puisqu'il existe sans appartenance 
religieuse. Qu'est-ce qu'une transcendance horizontale? Elle est rendue possible grâce 
aux résonances avec le monde qui donnent accès au sacré. Elle s'inscrit dans une 
spatialisation horizontale, à hauteur « d'homme », c'est-à-dire sans Dieu. C'est une 
transcendance d'égal à égal entre les éléments naturels et l'humain, on pourrait même 
la qualifier de latérale, ou encore, pour reprendre le concept de Husserl, d'une 
transcendance dans l'immanence.239 Cette formule qui porte en elle un sens 
contradictoire convient parfaitement à l'expérience du sacré camusien qui l'est tout 
autant. Ici, la transcendance (qui suggère une élévation, ou l'implication d'une entité ou 
d'un principe supérieur ou extérieur à l'humain)240 est immanente (elle « est contenu[e] 
dans la nature [même] d'un être »).241 On retrouve donc une forme d'élévation, mais qui 
n'est pas activée par une entité supérieure à l'humain, elle prend plutôt naissance à 
l'intérieur de ce dernier, au contact de la nature. Malgré cette transcendance plus
237L. COHN. La nature et l'homme dans l'œuvre d'Albert Camus [...], p. 159.
238R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 66.
239L. FERRY. Apprendre à vivre, p. 269.
24(1 « Transcendant », Le Petit Robert, 2004, p. 2659.
241 « Immanent », Le Petit Robert, 2004, p. 1311.
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« terre-à-terre », n'en persiste pas moins le sacré, désormais à visage humain, « comme
subsiste la transcendance, même logée dans l'immanence, au cœur de l'homme ».242
Ainsi, cette forme de transcendance camusienne reste fidèle à une perspective
écocritique, car on ne transcende pas vers un quelconque au-delà. Au contraire, on
transcende dans ce monde-ci, Santerre abonde dans le même sens :
Privé de toute divinité, païenne ou chrétienne, l'union [entre l'humain et le 
monde] se fa it néanmoins sous le signe du sacré. La présence du sacré dans 
l'œuvre de Camus et particulièrement dans Noces ne nécessite pas le 
recours au religieux. [...] Dans la consécration de l'union de l'homme et de 
la nature on peut lire une nouvelle manifestation de panthéisme qui ne doit 
rien à une quelconque divinité. 243
« La « patrie de l'âme » à laquelle aspire Camus ne se situe pas dans un arrière-monde 
transcendant ou un au-delà métaphysique mais dans la réalité physique et énigmatique 
du monde, une réalité qui révèle l'unité et la permanence de l'être et ouvre sur une 
extase presque mystique. »244 De plus, cet endroit transcendantal de l'expérience du 
sacré révèle les secrets du monde (même s'ils ne sont jamais clairement nommés), car 
« ces courts moments de bonheur absolu, d'équilibre parfait entre le moi et la nature 
[...] paraissent « peuplés de signes et d'appels secrets », porteurs d'une révélation 
mystique qui n'ose se déclarer telle. »245 Par exemple dans « Entre oui et non », quand 
le narrateur est dans un café et qu'il a accès au paysage extérieur par la porte qui donne 
sur la baie, le chant secret du monde lui permet d'interrompre son exil :
242L. FERRY. Apprendre à vivre, p. 283.
243J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 112.
244COLLECTIF. Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 21.
245A. PRUDHEN. « Le lyrisme dans Noces », Analyses & réflexions sur Albert Camus « Noces », p. 87.
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Au loin, est-ce le bruit de la mer? Le monde soupire vers moi dans un 
rythme long et m'apporte l'indifférence et la tranquillité de ce qui ne meurt 
pas. De grands reflets rouges fo n t ondoyer les lions sur les murs. L'air 
devient frais. [...] Et toujours ce grand soupir du monde. Une sorte de chant 
secret naît de cette indifférence. Et me voici rapatrié.246
Cependant, cette expérience ne fait pas qu'exalter le côté jouissif et beau de l'existence, 
elle s'accompagne aussi d'un envers.
L'envers : le détachement de soi-même
D'autre part, le narrateur doit se détacher de lui-même pour vivre pleinement les
résonances avec le monde. Il s'estompe pour devenir les éléments qui l'entourent,
surtout à Djémila où il est le vent et perd peu à peu l'usage de son corps :
Je me sentais claquer au vent comme une mâture. Creusé par le milieu, les 
yeux brûlés, les lèvres craquantes, ma peau se desséchait jusqu'à ne plus 
être mienne. [...] Comme le galet verni par les marées, j'étais poli par le 
vent, usé jusqu'à l'âme. J'étais un peu de cette force selon laquelle je  
flottais, puis beaucoup, puis elle enfin, confondant les battements de mon 
sang et les grands coups sonores de ce cœur partout présent de la 
nature.241
Son corps ne lui appartient plus totalement, il se transforme en une partie intégrante de 
la nature. Le vent use tellement le corps et l'âme du protagoniste que ce dernier 
confond les battements de son propre cœur avec ceux de la nature. Dans cette 
expérience, le narrateur est façonné par les éléments, à un point tel qu'il s'amenuise. 
Comme le suppose Suberchicot, en commentant le Journal de H.D. Thoreau, un
246A. CAMUS. « Entre oui et non », L'envers et l'endroit, p. 57-58.
247A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 25.
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« amenuisement du sujet248 devant le monde naturel »249 peut survenir et, dès lors,
devient un moyen pour renforcer l'idée écologiste, pour préserver l'environnement
naturel. Dès cet instant, l'humain s'efface pour laisser toute la place à son
environnement, en vivant des émotions contradictoires (vide/plein,
oppression/exaltation), mais dans le but de ne faire qu'un avec l'univers :
[l]o nature arrache l'être conscient à sa subjectivité et l'envahit soudain en 
l'anéantissant [...]. Expérience ambiguë au cours de laquelle le mystique se 
perçoit successivement comme vide et comme totalité, où le monde 
extérieur devient simultanément oppressant et exaltant. C'est en 
consentant à son propre anéantissement que l'homme participe de l'être 
universel.250
Cet état d'anéantissement du protagoniste pourrait même être comparé à la définition 
traditionnelle du nirvana dans le bouddhisme : « un état d'extinction, d'annihilation 
totale, un état de vide ».251 252 Étrangement, cet effacement du sujet qui perçoit est 
également accompagné d'un prolongement des limites corporelles. Le narrateur se fait 
plus petit au profit de la nature, mais paradoxalement cet amenuisement de sa 
personne lui permet en même temps de repousser les limites de son corps. C'est 
comme s'il perdait un peu de lui, mais pour en gagner davantage, en devenant la nature.
248Otto, lui, parlera du « sentiment de l'état de créature » pour désigner cet amenuisement, un 
« sentiment d'effacement, de diminution, d'anéantissement de soi-même ». Ici, c'est véritablement 
« le sentiment de la créature qui s'abîme dans son propre néant et [qui] disparaît devant ce qui est au- 
dessus de toute créature » (R. OTTO. Le sacré, p. 24).
249A. SUBERCHICOT. Littérature américaine et écologie, p. 24.
250S. CHANDRA. Camus et l'Inde, p. 137-138.
25l/b/d., p. 41.
252Par contre, n'oublions pas que cette expérience propose un endroit (présence au monde) qui, lui, 
pourrait être comparé au moksâ : « la libération, la félicité, l'extase, la plénitude et le bonheur 
suprême » (S.CHANDRA. Camus et l’Inde, p. 41).
Ces constatations sont intimement liées au concept écocritique de médiance253 élaboré 
par Berque. « Ce terme [...] vient du latin medietas, « moitié ». Il signifie que notre être 
est constitué de deux « moitiés » indissociables, et relatives l'une à l'autre, dont l'une 
est notre corps (individuel), et l'autre notre milieu (collectif), à savoir une combinaison 
de systèmes écologiques, techniques et symboliques. »254 Le corps individuel fusionne 
avec son environnement et oblige ainsi une expansion de la corporéité du narrateur. Il 
ne ressent plus les limites de son corps, elles sont repoussées, il devient la nature, ce 
vent et ces éléments qui l'entourent : « Bientôt, répandu aux quatre coins du monde, 
oublieux, oublié de moi-même, je suis ce vent et dans le vent, ces colonnes et cet arc, 
ces dalles qui sentent chaud et ces montagnes pâles autour de la ville déserte. »255 Dans 
la médiance, le narrateur expérimente à la fois un dépassement de ses limites 
corporelles, mais aussi un détachement de lui-même. Il vit « [u]ne union qui est 
négation de soi, affirmation du primat du cosmos, mais en même temps le monde entre 
dans la conscience de l'être, le remplit de sa présence et par effet de retour[,] l'être 
donne au monde sa raison d'être : l'un et l'autre se confondent dans la même unité. »256 
Étrangement, en devenant son environnement et en perdant une partie de lui, le 
protagoniste donne un sens à sa vie, comme le souhaitait Camus dans Le mythe de 
Sisyphe : « Si j'étais arbre parmi les arbres, chat parmi les animaux, cette vie aurait un 
sens ou plutôt ce problème [de l'absurde] n'en aurait point, car je ferais partie de ce
253A. BERQUE. « Milieu et identité humaine », Annales de Géographie, p. 394-395.
2S4lbid.
255A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 26.
256J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 103.
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monde. »257 Ainsi, si le narrateur perd une partie de son être et en acquiert une autre en
devenant ce vent, cette expérience paradoxale de la médiance mènerait à une certaine
expérimentation de la mort, tout en étant vivant :
[...] s'exposer à la beauté du monde, c'est en fa it être prêt à cet 
élargissement de nos propres frontières, ce qui nous tend jusqu'à la 
douleur, représentant pour nous tour à tour une ivresse et une menace 
[...].Nous ouvrir à la transparence du monde, c'est peut-être consentir à 
notre propre perte, comme être de limite, de matière.258
L'absence au monde doublé d'un effacement/élargissement des limites corporelles
permettent au personnage camusien de côtoyer la mort, une mort consciente. Par
exemple, tout en étant présente à elle-même, Janine s'ouvre également à cette part
sombre de la condition humaine, symbolisée par la nuit :
Janine ne pouvait s'arracher à la contemplation de ces feux à la dérive. Elle 
tournait avec eux et le même cheminement immobile la réunissait peu à 
peu à son être le plus profond, où le fro id  et le désir maintenant se 
combattaient. Devant elle, les étoiles tombaient, une à une, puis 
s'éteignaient parmi les pierres du désert, et à chaque fois Janine s'ouvrait 
un peu plus à la nuit.259
L'expérience du sacré camusien, ici sous la nuit étoilée et noire surplombant un désert, 
offre donc cette rencontre avec la mort pour « La femme adultère », peut-être pour 
mieux apprivoiser ce jour du dernier crépuscule, ce jour où les étoiles mourront.
257H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 43.
258R. REICHELBERG. Albert Camus. Une approche du sacré, p. 38.
259A. CAMUS. « La fem me adultère », L'exil et le royaume, p. 33.
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Lucidité face à la finitude humaine
Le secret que je  cherche est enfoui dans une vallée 
d'oliviers, sous l'herbe et les violettes froides, autour 
d'une vieille maison qui sent le sarment [...]. Parfois, 
à l'heure de la première étoile dans le ciel encore 
clair, sous une pluie de lumière fine, j'a i cru savoir. 
Je savais en vérité. Je sais toujours, peut-être. Mais 
personne ne veut de ce secret, je  n'en veux pas moi- 
même sans doute, et je  ne peux me séparer des 
miens.[...] Aussi, je  m'efforce d'oublier [...]. J'ai 
oublié, en vérité : actif et sourd, désormais. Mais 
peut-être un jour, quand nous serons prêts à mourir 
d'épuisement et d'ignorance, pourrai-je renoncer à 
nos tombeaux criards, pour aller m'étendre dans la 
vallée, sous la même lumière et apprendre une 
dernière fois ce que je  sais.
-Albert Camus, « Retour à Tipasa » dans L'été
Dans l'envers de la rencontre avec le sacré, au même titre que dans les formes 
d'initiation, il y a une certaine approche de la mort. Même si le personnage camusien ne 
l'expérimente pas tpujours, comme dans le passage précédent, il est à tout coup 
confronté lucidement à sa finitude ou du moins il sait qu'il aura à lui faire face.260 On 
pourrait même relier cette lucidité camusienne, qui naît grâce au contact avec la nature, 
à une forme de « conscience augmentée », celle dont parle Suberchicot : « [...] voici que 
ce moment de lucidité devant l'univers relègue le savoir à une forme d'ignorance tout 
en rendant possible un savoir qui n'est plus une forme d'ignorance, mais une conscience 
augmentée ».261 C'est exactement ce que la rencontre avec le monde permet au 
narrateur, c'est-à-dire que confronté à l'univers, une lucidité s'installe chez le
260C. VIGÉE. « De Noces à «La fem me adultère » : la quête de la lumière cachée [...], p. 232.
26IA. SUBERCHICOT. Littérature américaine e t écologie, p. 24.
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personnage. Tout le savoir acquis jusqu'à ce jour, qu'on croyait utile et efficace dans 
notre vie de civilisé, s'estompe pour laisser place à une « conscience augmentée ». Une 
hyper-conscience en quelque sorte qui contient un tout autre savoir, celui de constater 
dans toute l'horreur et la beauté la finitude humaine. C'est donc au contact du paysage 
beau et désolé de Djémila que le narrateur devient lucide face à sa condition. Djémila lui 
rappelle que les humains meurent quand même, malgré toute la beauté du monde -  
voilà l'absurdité de l'existence :
[...] les hommes meurent malgré eux, malgré leurs décors. [...] Djémila dit 
vrai ce soir, et avec quelle tristesse et insistante beauté! Pour moi, devant 
ce monde, je  ne veux pas mentir ni qu'on me mente. Je veux porter ma 
lucidité jusqu'au bout et regarder ma fin  avec toute la profusion de ma 
jalousie et de mon horreur. C'est dans la mesure où je  me sépare du monde 
que j'a i peur de la mort, dans la mesure où je  m'attache au sort des 
hommes qui vivent, au lieu de contempler le ciel qui dure.262
Ainsi, c'est « la beauté [de la nature qui] inscrit plus que toute autre expérience 
l'individu dans le temps, lui [faisant] percevoir sa finitude ».263 Autant Tipasa invitait le 
promeneur à parler de la vie, Djémila, elle, semble être un lieu privilégié pour réfléchir 
sur la mort. Le protagoniste constate que même s'il est trop jeune pour en parler, c'est à 
Djémila qu'il trouverait « le mot exact qui dirait, entre l'horreur et le silence, la certitude 
consciente d'une mort sans espoir ».264 Ici, à travers le narrateur, on discerne la pensée 
de Camus. Pour lui, la finitude est inévitable, c'est ce qui fait de nous tous des 
condamnés à perpétuité. L'humain est prisonnier d'une vie où il doit mourir. Et il refuse
262A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 30-31.
263J.-P. SANTERRE. Leçon littéraire sur Noces d'Albert Camus, p. 96.
264A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 27-28.
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de croire que la vie pourrait se poursuivre au-delà du dernier trépas. À l'image de son 
créateur, le protagoniste ne souhaite pas se perdre dans les (fausses) espérances que 
propose la foi religieuse. Des propositions qui s'efforcent « de décharger l'homme du 
poids de sa propre vie ».265 Selon le promeneur ce sont les éléments de la nature qui 
disent vrai, ce sont eux qui rappellent à l'humain le poids de son existence : « [d]ans ses 
évangiles de pierre, de ciel et d'eau, il est dit que rien ne ressuscite ».266 Le narrateur 
reste profondément ancré sur terre, dans ce monde-ci, avec la nature. Les évangiles ne 
sont pas de papier, fabriquées par l'humain, elles sont faites à même le monde, elles 
sont les éléments qui entourent le personnage et lui divulguent la réalité de sa 
condition.
Rien ne ressuscite, au contraire le corps doit pourrir -  c'est ce que lui rappelle sans cesse 
le contact avec la nature. C'est peut-être de cette constatation que naît l'urgence de 
vivre par les sens. De les utiliser tous pour vivre par la chair tant qu'elle sera présente. 
Dans le passage suivant, le narrateur se remémore cette leçon du corps qui n'est pas 
éternel :
Mais cette leçon, la dois-je à l'Italie ou l'ai-je tirée de mon coeur? C'est là- 
bas sans doute qu'elle m'est apparue. Mais c'est que l'Italie, comme 
d'autres lieux privilégiés, m 'offre le spectacle d'une beauté où meurent 
quand même les hommes. Ici encore la vérité doit pourrir et quoi de plus 
exaltant? Même si je  la souhaite, qu'ai-je à faire d'une vérité qui ne doive 
pas pourrir? Elle n'est pas à ma mesure. Et l'aimer serait un faux- 
semblant.267
265A. CAMUS. « Le vent à Djémila », Noces, p. 27.
266A. CAMUS. « Le désert », Noces, p. 64.
267/b/d., p. 69.
107
Dans son expérience, le personnage réalise que malgré toute la beauté du monde, les 
humains meurent, le corps doit pourrir -  c'est la seule certitude. La mort est une vérité à 
la mesure de l'humain, à la mesure de son corps et de sa nature provisoire. Cette 
mesure, il doit y faire face. Notre fin est absurde et révoltante, cependant elle redonne à 
la vie toute sa beauté, sa valeur et sa préciosité. On pourrait même affirmer qu'aimer la 
vie jusqu'au bout c'est aussi accueillir le face à face avec la mort, car elle en fait partie. 
Elles sont intimement liées, l'une ne va pas sans l'autre.
Ainsi, le contact entre l'humain et le monde rappelle au narrateur la finitude de sa 
condition. Il doit mourir, il n'est pas éternel. Toutefois, la nature, elle, semble avoir 
accès à une certaine forme d'éternité, puisque tout retourne vers elle, autant les 
temples des grandes civilisations -  qui deviennent ruines -  que l'humain, par la mort de 
son corps qui une fois enterré, nourrira la terre, deviendra la terre. En fait, l'éternité 
appartient davantage à la nature qu'à l'humain. Dans ses résonances avec l'univers, le 
narrateur répète régulièrement que la beauté du monde perdurera davantage que la vie 
humaine : « Je sais seulement que ce ciel durera plus que moi. Et qu'appellerais-je 
éternité sinon ce qui continuera après ma mort? »268 Cependant, on pourrait croire que 
le protagoniste touchera à une certaine forme d'éternité, puisque par sa mort, il 
deviendra une partie intégrante de la nature. Son corps retournera à la terre et dans 
cette résonance ultime, il sera éternel parce qu'il se fondra complètement à travers elle. 
L'un dans l'autre, avec le temps on ne pourra plus les différencier, ils ne feront plus
2b8A. CAMUS. « L'été à Alger », Noces, p. 48.
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qu'un - sauf que, dur constat, l'humain n'en sera pas conscient... L'harmonie complète 
et durable entre le protagoniste et son environnement est donc impossible de son 
vivant -  il ne pourra que toucher brièvement à cette éternité par l'entremise des 
« petites morts » conscientes qui surgissent pendant la communion avec le monde.
Néanmoins, cette proximité avec une mort consciente invite inéluctablement à une 
résurrection. Goûter au sacré, et s'en approcher, comporte donc un risque, « ce risque 
est double : il consiste en une mort et une résurrection du moi ».269 Qui sait être présent 
au monde et s'y abandonner en toute lucidité connaîtra une renaissance. Janine vit une 
transformation à travers ses rencontres avec le désert, quelque chose se libère et renaît 
de ce contact privilégié avec la steppe : « au cœur d'une femme que le hasard seul 
amenait là [dans le désert], un nœud que les années, l'habitude et l'ennui avaient serré, 
se dénouait lentement », puis plus tard « il lui semblait retrouver ses racines, la sève 
montait à nouveau dans son corps qui ne tremblait plus ».270 Pour Janine, l'expérience 
du sacré par le biais des résonances est libératrice et lui permet une régénération. Une 
renaissance similaire a lieu lorsque Camus revient à Tipasa, une quinzaine d'années 
après la rédaction de Noces, et qu'il souhaite reprendre contact avec cette expérience 
inordinaire qu'il a jadis connue, dans sa jeunesse. Les retrouvailles sont difficiles, les 
résonances se font attendre. C'est lors de son deuxième retour sur le lieu des ruines 
qu'il renaît, enfin : « J'écoutais en moi un bruit presque oublié, comme si mon cœur,
269C. VIGÉE. « Albert Camus : L'errance entre L'exil e t le royaume », La Table Ronde, p. 122.
270A. CAMUS. « La femme adultère », L'exil et le royaume, p. 27 et 33.
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arrêté depuis longtemps, se remettait doucement à battre ».271 L'expérience d'abandon 
avec le monde est à la fois enivrante et terrifiante, car au cœur de l'élargissement des 
limites corporelles se trouvent non seulement une renaissance, mais également un face 
à face avec la mort.
Pour tout dire, l'expérience du sacré à travers les résonances avec le monde permet 
donc plus que jamais d'être soi-même, mais elle appelle aussi un effacement de 
l'individu (à travers la médiance), c'est à la fois une reconnaissance et un oubli de soi. 
Ces moments amènent le sujet à se découvrir et à se perdre en même temps pour 
connaître l'endroit et l'envers de l'expérience du sacré.
27iA. CAMUS. « Retour à Tipasa », Noces suivi de L'été, p. 162-163.
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Conclusion
Au terme de cette étude sur l'expérience du sacré dans l'œuvre d'Albert Camus, on 
constate que plusieurs lignes directrices ont guidé et alimenté notre réflexion. Avant 
tout, le premier chapitre installait les assises de notre sujet. Un court prélude a mis de 
l'avant une définition du sacré -  concept vaste, riche et insaisissable (pour être fidèle à 
son aura de mystère). Nous sommes par ailleurs allés au-delà de la traditionnelle 
opposition avec le profane, en soulignant que le sacré se vit dans le profane et qu'il n'en 
est pas nécessairement séparé. Au contraire, il incarnerait en quelque sorte un seuil, un 
lieu flou, mais essentiel au genre humain dans lequel on puise des raisons de vivre et de 
mourir. « Ensuite, les nombreux aspects du sacré proprement camusien ont été scrutés 
dans le but de dévoiler sa complexité, mais aussi le manque flagrant de l'expérience du 
numineux vécue par les protagonistes. De manière plus précise, c'est au moyen de 
l'article de Vigée que nous avons pu dégager les différentes analyses du sacré dans les 
écrits de Camus.
Certaines de ces analyses examinent tout particulièrement l'attitude ambivalente que 
l'auteur entretenait face à la place du sacré -  ou de la religion -  dans son existence. 
C'est un Camus à la fois séduit et récalcitrant qu'on retrouve devant cette notion. Son 
œuvre n'y fait pas exception : on y retrace des moments où le sacré est dénoncé pour 
ses extrêmes, sa dangerosité et ses conséquences dévastatrices; d'autres où, au 
contraire, le numineux fait preuve de mesure pour faire vivre douceur et réconfort.
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Ainsi, nous avons pu constater que l'essence du sacré tenait pour l'essentiel dans son 
aspect foncièrement paradoxal. Nous avons souligné que le sacré camusien est tissé par 
ce principe destructeur et bénéfique. Le numineux est donc constamment tiraillé entre 
deux pôles, Ie fascinons et le tremendum. L'envers et l'endroit d'une même réalité, là où 
l'extase dionysiaque côtoie le « frisson d'horreur ».
Cet aspect contradictoire du sacré est constamment mis de l'avant dans les écrits 
camusiens, fictionnels ou non fictionnels. Dès lors, nul doute sur son importance qui se 
loge au creux des réflexions et des préoccupations de l'auteur, car le sacré devient ce fil 
délicat et fragile qui relie l'absurde, la révolte et l'amour. Face au grand silence du 
monde, l'humain constate toute l'absurdité de sa condition, le sens en est évacué. Il ne 
peut rester ici, dans ce nihilisme qui le tire vers le bas, il doit se battre, se révolter, puis 
créer. Créer du sens, une règle de conduite, réinventer le sacré -  un sacré sans Dieu - et 
aimer cette vie jusqu'au bout. En parallèle avec cette réflexion qui traverse toute 
l'œuvre, rappelons que l'étude du sacré chez Camus aurait pu aussi revêtir des traits 
plus conventionnels, comme le repérage des symboles, des thèmes et des schémas 
bibliques dans son œuvre, dont nous ne donnons qu'un aperçu. Tout œil aguerri aura 
largement de quoi se sustenter si cette voie du sacré l'intéresse. Toutefois, pour un 
regard plus contemporain, il faut rappeler que le symbole du sacré chez Camus pourrait 
aussi se loger sous les traits du féminin : une mère élevée au rang de Christ, doublée de 
femmes, surtout les personnages dramaturgiques, qui semblent incarner la voie à suivre
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pour resacraliser l'existence et lui donner du sens. Pour tout dire, nous avons résumé 
toutes ces pistes, indices indéniables et variés de la présence d'un sacré aux multiples 
visages dans l'œuvre camusienne, dans le but de mettre en lumière, d'expliciter et 
d'ajouter un élément à ce portrait déjà largement riche et diversifié : l'expérience du 
sacré vécue par les protagonistes dans la diégèse. Cette expérience, via la communion 
avec la nature, que nous jugions trop peu, voire pas du tout abordée, nous semblait 
capitale et éclairante dans cette grande réflexion sur le sacré camusien.
En ce sens, le second chapitre a approfondi les manifestations entourant l'expérience 
sacrale camusienne. Nous avons découvert que ce contact avec le numineux passe par 
les résonances entre le personnage et son environnement naturel. Le décor de cette 
union inordinaire borde les rivages de la Méditerranée, surtout ceux de l'Algérie -  terre 
intimement liée à Camus, autant dans son univers fictionnel que dans l'élaboration de sa 
pensée. La nature abondante et colorée exerce un attrait sur le promeneur qui y 
déambule comme un Adam des premiers jours -  le royaume est de ce monde. En fait, le 
caractère humain et personnifié de la végétation, de la mer, du soleil et du vent devient 
prépondérant et essentiel : l'humain doit sentir les affinités qui le lient au monde pour 
briser son sentiment de séparation. Ainsi, il constate qu'il est modelé par la même 
étoffe que celle de son environnement. Il est un peu de la terre et elle est un peu de lui. 
Dès lors, le rapprochement devient possible, car sa partenaire revêt soit les traits d'une 
Terre-Mère, plus forte que l'Histoire, celle qui crée et reprend tout, ou ceux de
l'amante, qui s'offre avec abandon dans le vertige et l'ivresse de l'union. Pour que cette 
rencontre se réalise, le personnage camusien doit user pleinement de son corps. Tous 
ses sens sont mis à contribution pour que sa parenté avec le monde résonne en lui. Il 
faut vivre et expérimenter cette union sacrée, et même initiatique, avec le regard qui 
découvre les couleurs et les formes, les narines qui se gonflent des effluves sucrés et 
forts, les oreilles qui s'emplissent du roulement des vagues et du chant des cigales, la 
bouche qui goûte les fruits murs et juteux, sans oublier les doigts qui cherchent à palper 
toute cette profusion de textures. Le protagoniste s'emplit du monde et son corps 
devient le vecteur vers l'expérience du sacré, qui semble de plus en plus charnelle, 
dominée par le principe d'Éros. En effet, les résonances avec le monde se transforment 
en une expérience érotique, surtout lors de l'apogée du bain de mer, quand le 
personnage plonge, s'active, au contact des flots ou se laisse immerger par eux (Janine). 
La mer, tant aimée par Camus, incarne donc le lieu ultime de la réunion. C'est dans ce 
suprême abandon que le protagoniste camusien réussit à vaincre la nostalgie des 
origines, puisque momentanément il est tout entier de ce monde. L'accord entre lui et 
ce dernier s'équilibre enfin, mais risque de s'interrompre à tout instant, puisque le 
temps de cette expérience n'est que très court. Il ne peut durer, mais semble figé au 
moment où il est vécu -  illusion d'éternité. De plus, nous avons vu que le temps va de 
pair avec un espace propice à la communion entre l'humain et son environnement. En 
général, c'est la vastitude et l'immensité du lieu (naturel) qui sont garantes de la 
présence de la communion. Pas de mur, pas de ville, on préfère plutôt un ciel ouvert, 
une mer infinie ou une vue panoramique, loin du brouhaha humain. Devant cette
grande étendue, distante de l'urbanité, le protagoniste cherche le silence, un instant de 
répit -  ce seuil fragile où l'endroit et l'envers de l'expérience du sacré surgissent. Un 
endroit de plénitude, où plus que jamais l'humain s'accomplit, respire et vit en 
harmonie avec son environnement. Le cœur battant et vigoureux, il ne demande qu'à 
s'emplir de cette vie solaire, pleine et lumineuse. Le numineux le fera transcender sur 
un axe horizontal, ici même sur cette terre, par le biais de ses sens à l'affût de toute 
sensation. Désormais, le personnage camusien n'est plus en exil, il est rapatrié. 
Néanmoins, pour être fidèle à l'aspect paradoxal du sacré, l'envers ne s'éclipsera pas. Au 
contraire, dans cette réunion spontanée, le protagoniste n'a d'autre choix que de se 
détacher de lui-même, puisqu'une partie de lui devient le monde (médiance). À la fois 
dissous et affublé d'une corporéité qui s'élargit au-delà de ses pores, le personnage 
expérimente une forme de mort. C'est pourquoi le contact avec le numineux fait surgir 
une lucidité face à la finitude humaine. Tout devient clair, limpide. Un jour, il lui faudra 
affronter l'impasse de son existence, rencontrer l'ultime fin. Même si cet envers n'a rien 
d'une constatation réjouissante, il faut se rappeler que l'expérience du sacré invite aussi 
à un grand plein de vie, un contact privilégié avec la beauté du monde. C'est à travers 
cette expérience solitaire que le protagoniste sera habité par une vigueur nouvelle -  une 
renaissance. Il pourra donc puiser ses raisons de vivre au milieu de cette rencontre entre 
la vie et la mort nimbés du sacré, car « [l]a Beauté, qui aide à vivre, aide aussi à 
mourir ».272 Et ce qui est sacré justement, c'est cette résonance qui le pousse à jouir de 
la vie et à sentir qu'au-delà de l'absurde, sa vie a un sens, il peut la construire, édifier ses
272A. CAMUS. Carnets, Tome II, p. 285.
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valeurs et se sentir appartenir à ce monde qui le « nie sans colère ». C'est le contact 
avec le paysage qui donne un sens à l'existence et appelle à la solidarité, car il
infuse à l'homme son atmosphère, [il] le modèle à son image, l'incite tour à 
tour au néant ou à la jo ie de vivre, lu i donne la conscience lucide de sa 
fragilité, mais aussi le courage et la volonté de durer, d'agir parmi les 
hommes pour partager avec eux leur dur destin. [...] l'homme y puise un art 
de vivre et une pensée qui le guide et l'exalte.273
Le paysage est donc fondamental, ontologique même, puisque l'humain y tire une 
philosophie, une façon de vivre. Il est essentiel pour aider à vivre, comme le confie 
Camus dans ses Carnets : « Il y a des heures où je ne crois pas pouvoir supporter plus 
longtemps la contradiction. Quand le ciel est froid et que rien ne nous soutient dans la 
nature... Ah! Mieux vaut mourir peut-être. »274 L'aspect salvateur de l'environnement 
naturel constitue aussi un thème que l'auteur aurait aimé approfondir en écrivant 
« l'histoire d'un contemporain guéri de ses déchirements par la seule et longue 
contemplation d'un paysage. »275 Ce souhait révèle toute l'importance accordée à la 
nature et à son rôle, puisqu'elle a le pouvoir d'apaiser le cœur de l'homme ou de la 
femme et, même de l'aider à mourir : « Certains soirs dont la douceur se prolonge. Cela 
aide à mourir de savoir que de tels soirs reviendront sur la terre après nous. »276
Derrière cette expérience du sacré et de recouvrement de sens se cache la terre
d'origine, l'Algérie ainsi que ses décors riches et réconfortants qui ont marqué
27,R. IONESCU. « Paysage et psychologie dans l'œuvre de Camus », Revue des Sciences humaines, p. 322.
274A. CAMUS. Carnets, tome II, p. 183.
21slbid„ p. 187.
276 A. CAMUS. Carnets, tome III, p. 25.
l'imaginaire du jeune Camus et qui ont influencé la pensée de Camus l'écrivain. Loin de 
sa terre natale, dans un Paris froid et gris, combien de fois souhaite-t-il retrouver la 
chaleur et la lumière des lieux de son enfance? La lecture des Carnets permet de 
constater à quel point les paysages ont marqué l'écrivain et revêtent le caractère d'un 
refuge. En effet, ses cahiers de notes sont truffés de nombreux passages qui décrivent la 
nature environnante et ses répercussions bénéfiques sur lui. L'œuvre narrative et les 
carnets de l'auteur évoluent donc en parallèle : la rencontre avec la nature s'y dévoile 
sporadiquement, mais inlassablement. Par contre, à son grand regret, Camus réalise lui- 
même, après la guerre, que les paysages se sont estompés graduellement dans ses 
écrits : « J'ai relu tous ces cahiers -  depuis le premier. Ce qui m'a sauté aux yeux : les 
paysages disparaissent peu à peu. Le cancer moderne me ronge moi aussi. »277 « Dans 
ses œuvres en même temps que dans les Carnets, les paysages se font rares. Le silence 
de la nature est chassé par le vacarme de l'histoire. »278 Cependant, même si l'Histoire 
semble avoir le dessus pendant un certain temps, la contemplation de la nature et ses 
apparitions furtives ne déserteront pas l'œuvre de l'auteur, elles transparaîtront 
toujours à un moment ou à un autre, le cancer n'est pas généralisé. Au contraire, on 
peut savourer toute la plénitude qui gagne Camus, lors des dernières années de sa vie, 
surtout quand il voyage, ici en Grèce, à Mycènes : « L'espace est immense, le silence si 
absolu que le pied se repent d'avoir fait rouler une pierre. (...) Le plus beau soir du 
monde se couche peu à peu [...]. Il valait la peine de venir de si loin pour recevoir ce
277A. CAMUS. Carnets, tome II, p. 206.
:78H. MINO. Le Silence dans l'œuvre d'Albert Camus, p. 134.
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grand morceau d'éternité. Après cela le reste n'a plus d'importance. »279 Ici, le Camus 
d'âge mûr répond à la maxime que le jeune Camus se donnait au début de sa carrière, 
révélant le caractère indispensable des contacts directs et authentiques, en 
commençant avec celui du milieu naturel qui nous entoure :
Ne pas se séparer du monde. On ne rate pas sa vie lorsqu'on la met dans la 
lumière. Tout mon effort, dans toutes les positions, les malheurs, les 
désillusions, c'est de retrouver les contacts. [...] Contacts avec le vrai, la 
nature d'abord, et puis l'a rt de ceux qui ont compris, et mon art si j'en suis 
capable. Sinon, la lumière et l'eau et l'ivresse sont encore devant moi [...]. 
L'essentiel : ne pas se perdre, et ne pas perdre ce qui, de soi, dort dans le 
monde.m
279A. CAMUS. Carnets, tome III, p. 165. 
:80A. CAMUS. Carnets, tome I, p. 37-38.
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